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EL ESTUDIO ~h LOS BARBAROS DESDE LA ANTIGUEDAD 
HASTA MEDIADOS DEL S1GT.O XIX. - BOSQUEJO PARA 
UNA HISTORIA DEL PENSAMIENTO ETNOLOGICO 
El progreso y la jerarquia de una ciencia dentro del conjunto del 
saber huinano dependen de la inregración de tres factores: la acumulii- 
ción de los materiales que constituyen su objeto, las investigaciones que 
se realicen acerca de ellos en cl imbito y para los fines que le son pro- 
pios y, finalmente, la conciencia de los fundainentos lógicos y epistemo- 
lógicos que este ámbito y estos fines hacen posibles; en una palabra, 
la profuiidización de l a  teoría de la ciencia misma. En este último caso, 
naturalmente, la investigación trasciende la problemática propia de la 
ciencia en cuestión y se vincula con la Filosofia. De esta naturaleza fue 
el Criticismo, que rompió el círciilo vicioso de las teorías racionalistos 
de las ciencias fisicomatemáticas, evidenciaiido de qué manera estas 
ciencias eran posibles; análogainente procedieron las investigaciones del 
Historicismo acerca de la teoria de la Historia, superando la equivoca 
cuestión de si la Historia era o no ciencia y alcanzando una clara con- 
ciencia dc las coiidicii,nes, la naturaleza y el ámbito del conocimiento 
histórico en general. 
La moderna teorética de la Etnologia se halla en condiciones muy 
semejantes a aquéllas cn que se hallaba la teoria de lahistoria antes de 
la critica historicista. En ella siguen agitándose cuestiones tales como 
la posibilidad de leyes etnológicas. de una Prehistoria universal en base 
a la Etnologia, de la viiiculación de Ia Etnologia con las ciencias empi- 
ricas que tienen por objeto al hombre (Psicologia, Sociología, erc.). 
Etnologia histórica y Etnología funcionalista siguen contendiéndose el 
campo como, en sus buenos tiempos, la Historia y la Sociología; los 
acuerdos que, de tanto en tanto, se establecenentre las dos corrientes 
no salen de un simple eclecticismo y no tardan en hacer crisis o demos- 
trar una esterilidad propia de los organismos híbridos. Sin embargo, 
frente a este caótico panorania de la teoria etnológicn, todos los etnó- 
logos podemos consolarnos mirando el sereno acumularse de las inves- 
tigaciones concretas, cuya masa ya está alcanzando a las que constituyen 
el patrimonio de otras ciencias mucho más antiguas. 
Teniendo presente este paliorama concreto no iaereinos en un 
error análogo al de los pensadores de fines del siglo pasado, quienes, 
frente a una Historia que informaba todo el pensamiento de su época, 
se obstinaban en discutir su calidad de ciencia por no concordar sur 
íundamcntos con los que subyacían al concepto tradicional de la cien- 
cia. Nuestra pregunta no debe ser: ¿Es acaso posible la Etnologia 
como ciencia? sino la otra: iCúrno es posible la cicncia etnológica? 
Naturalmente contestar a este interrogante no es en absoluto fácil. 
Y las dificultades comienzan desde el momento en que queremos cerrar 
inás de cerca el concepto mismo de Etnologia. Si bien es cierto que no 
es irnposihle llegar a un acuerdo de máxima en cuanto a su objeto, 
parece imposible llegar a poner de acucrdo a funcionalistas e histori- 
cistas acerca de los fines y de la naturaleza misma de la Etnologia. Los 
etnólogos historicistas consideran a la Etnologia como la ciencia que 
permite reconstruir la historia más remota de la humanidad y acusan a 
10s funcionalistas de querer hacer de ella una simple disciplina natura- 
lista y descriptiva de la cultura humana; los funcionalistas. por su par- 
te, miran a los historicistas como a ingenuos pretenciosos que se apar- 
tan de  los hechos concretos y se adentran en un laberinto de coostruc- 
ciones hipotéticas que nunca alcanzarán a ser más que simples posibili- 
dades indemostrables. Frente a esta aparente irreductibilidad, es nece- 
sario aclarar en prirner término la naturaleza y los fines de la Etnologia. 
Y tal es el fin del presente trabajo. En él se intenta rastrear la historia 
de la problemática etnológica desde sus orígenes y aclarar cómo un 
conjunto de problemas, teorías y métodos originariamente aislados, se 
concretan en una ciencia autónoma, que es justamente la Etnología. 
Otros trabajos que scguirán se propondrán profundizar las vinculacio- 
nes de la Etnologia con otras ciencias y con determinadas corrientes de 
pensamiento con el fin de puntualizar su posicióii dentro de las ciencias 
y aclarar, de tal manera, cuál metodologia le es propia y cuáles son sus 
reales posibilidades. s .  
Este escrito no quiere ser sino una armazón, un ensayo, de algo que 
podrá ser realizado en un futuro más o menos próximo: la primera 
parte de una verdadera historia del pensamiento etnológico, con todo 
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su aparato erudito; por ello se ofrece a la critica de sus lectores como 
una línea general de pensamiento, y no ya como una obra acabada. 
Sobre él, cualquiera puede ejercer plenamente el iris rrfendi et nbulendi; 
toda objeción, toda crítica, positiva o negativa, no podrá menos que 
serle beneficiosa. 
No existe tal vez ningún campo del saber humano donde reine tan 
noherana la anarquía terininológica romo en el conjunto de ciencias y 
disciplinas que suele denominarse "An/ropoiogía lato sensu", Ciencias 
antropológicns o Cienciar del hor,zhre. Para arrojar un poco de luz y de 
orden en el caos de los térininos, que es, como siempre ocurre, la expre- 
sión de un desorden conceptual, será oportuno especificar, en primer 
lugar, las diferentes acepciones que reciben las expresiones con las cua- 
les suelen designarse las más importantes y comprensivas de aquellas 
ramas del saber, que 5e reunen bajo el rótulo común de "Antropología". 
Y, en primer lugar, especiiiquemos las del termino mismo Antro- 
pologia que, en sii nreprión wzás con~pveasiva, quiere designar al con- 
junto de las ciencias que tienen como su objcto al hombre, considerado 
ranto eii SU aspecto físico (morfológico, sisteinático, fisiológico, etc.) 
como c~~lt irral ,  es decir en cuanto ser creador de cultura. Dentro de la 
Astropologia [ato sensu el aspecto específicamente psicológico del 
hombre suele incluirse, según las distintas tendencias, en uno u otro de 
los aspcctos meiicionados; y no faltan los autores que incluyen en la 
Antropologia tambien la Lingüística, relacionándola íntimamente con 
la faz cultural del hombre, tanto en su ni& ubiecti como en su ratio 
cognitionis. En su acepción mJ.c restringida, Antropologia indica tan 
sólo iin estudio del aspecto fisico-morfológico y fisiológico del hombre. 
Frecuentemente la expresión "Antropología" suele ir acompañada 
por un adjetivo que restringe y especifica su campo. Antropodópío cul- 
tural, equivale al estudio del hombre como ser creador de cultura; An.  
tropologíd soriril, enfoca especialmente el aspecto sociológico del hom- 
bre; Antropología físiclr o morfo/ógicn, o biológicn, indica el estudio 
del 'hombre como organismo; p a menudo, el adjetivo biológico pun- 
tualiza un interés especial en el aspecto funcional, fisiológico y genético. 
Paleanhopo2ogín designa el estudio de los fósiles humanos y de los 
problemas filogenéticon que irltentan resolverse a través de éstos. Afz- 
tropoiogia lingüística, término en verdad poco empleado, coincide prác- 
ticaiiiente con la Lingüística especial. 
El término Etnografía se emplea generaliiiente significando el estu- 
dio descriptivo de los pueblos, e inclu)r su definición, clasificación, 
divisiúii en subgrupos, ubicación en el espacio y descripción de los bie- 
iies culturales que pertenecen a cada uno de ellos. También se designa 
con él, el estudio comparativo de los piieblos y de sus culturas, con el 
fin de establecer sus rasgos comunes o generales y sus vinculaciones 
históricas y genéticas. Etnología, en su acepción más difundida, corres- 
ponde exactamente a la segunda de las acepciones de Etnografia; por 
lo tanto, es prácticamente un sinónimo de Antropologia cultural e in- 
cluye los tenias tratados por la Etnografia, en sentidu restriiigido, y por 
Antropologia social. Existe, adcmis, una acepción nienos usual de Et- 
nología, que designa al  estudio de un especial aspeno de la Antropolo- 
gía física, como lo es la descripción y clasificación de las razas humanas. 
Con el término Pule!no/ogín se indica el estudio de la cultura de los 
pueblos extinguidos, a través de los restos de su ciiltora material; un 
ubjeto que coincide perfectamente con el de la Arqueología prehistdricu 
o Preliistoria. 
Dejemos de lado las acepciones especialisimas que algunos iutores 
dan a los términos que hemos consignado. Asi Montandoii, quien, ba- 
sándose en una vieja terioinologízd francesa, hace de Etriología, un sinó- 
nimo de Antropología en su sentido niás comprensivo. Dejemos tam- 
bién de considerar las disciplinas más especiales, que no son sino minas 
de  las ciencias definidas anteriormente: asi el Folklore, la Rariulogía, 
la Arrtroponzefria, etc. Prescinddri~as también de las ciencias que algu. 
no> autores quicren incluir en la Antropologia luto sensrr y que ya 
tienen una tradición de autonomía, tales como la Hisfurin d e  las religio. 
aes, la Lingiiisficu, la Miio/ogíu, etc. A pesar de esta simplificación no 
puede dejar de  reconocerse que el  panorama de las Ciencias del Hombre 
se presenta bastante abigarrado. 
Sin  embargo, si ,mitumos este panorama con un sentido critico y 
sin dejarnos confundir por el maremagnum de ciencias y disciplinas que 
lo integran, es fácil ver que todas ellas se agrupan alrededor de tres 
objetos fundamentales y bien diferenciados: el hombre en sentido rrnpí- 
rico, el boinbre crendor d e  cultura y el /iombrc~organir»io. Se ve entnn- 
ces que muchos de esos términns son sinónimos, o indican simplemente 
diferentes enfoques o matices dentro del estudio de un mismo objeto; 
y podremos construir el siguiente prospecto: 
ier. objeto: el No7nbre empirico: Antropologia lato renru, Cien. 
cias antropológicas, Ciencia del hombre. 
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2do. objeto: el Holiibre-cultrrra: Antropologia cultural, Antropo- 
logia social, Etnugrafia, Etnologia, Paletnologia, etc. 
3er. objeto: el Horirbre-organisr~o: Antropologia s .  s . ,  Antropolo- 
gia fisica, Antropologia morfológica, Antropobiología, Paleantropolo- 
gía, etc. 
Tenemos así tres aspectos bajo los cuales puede estudiarse el hom- 
bre, es decir, tres ciencias con tres objetos especificos a las que, para 
evitar más confusiones, denominaremos Antropología (lato renru), Ef-  
nologia y Aiztropologia firica. 
iCómo se hallan vinculados entre si estos aspectos del estudio del 
hombre en la realidad de los investigadores y de  las instituciones cien- 
tíficas? 
Prescindiendo de  previsibles excepciones individuales, el panorama 
puede ser expuesto en términos nacionales, ya que las diferentes posicio- 
nes se vinculan íntimamente con las corrientes de pensamiento que  
predominan o predominaron en las grandes naciones cultas de Occi- 
dente. En los países de lengua alemana, aunque exista en algunos in- 
vestigadores el deseo de mantener una expresión que incluya a todos 
los diferentes enfoques del estudio del hotiibre, Antropologia se utiliza 
únicamente en el sentido de Antropología física y es colocada, como 
una especialidad de la Biologia, dentro de las Ciencias Naturales. La 
ciencia del Hombre-cultura es rotulada generalmente con la expresión 
Etnología y se considera como parte integrante de las Ciencias del Es- 
píritu. En la mayoria de las Universidades. la Antropología física se 
dicta en las facultades de Ciencias Naturales, la Etnología en las de 
Filosofía y Letras. 
Esta neta división dentro de las Ciencias antropológicas en Alema- 
nia, siguc la tradiciúii filosófica que desde fines del siglo pasado, tien- 
de  a separar y a considerar irreductibles, en cuanto a su objeto y a su 
metodología, a las Naturwirrenrri3afterr y a las Kulfwruiirrenrrbaften. 
En Francia, por el contrario, donde han sido inás vigorosas y duraderas 
las influeiicias del naturalisino positivista y materialista, Antropología 
se usa comúnmente en el sectido más comprensivo del estudio del hom- 
bre en todos sus aspectos; sin embargo, en la práctica, el estudio del 
aspecto cultural del hombre se distingue del físico mediante una ade. 
cuada terininología. Hay que observar adeiiiás que una corriente de 
gran importancia, agrupada en torno a la revista "LJEttiographie", pre- 
fiere utilizar el término Aritropologia con la acepción restringida de 
Antropología fisilil. 
En Italia, los nombres de las dos principales sociedades, "lrrituiu 
Italiano d'Antropologia" y la "Societi Italiatza di Anfropologin e Ef- 
nologia" indicaría la coexistenria de dos distintas corrientes, la primera 
con tendencia a la unidad, la segunda propensa a una división de 
fondo, pero manteniendo aún entre el estudio del Hombre creador de 
cultura y el del Hombre-organismo una estrecha colaboración. Sin em- 
bargo, las denominaciones de las sociedades indican una divergencia ya 
superada más que un estado de  hecho. En efecto, durante la Sesión de 
Antropologia de la XXI Reunión de la Sociedad Italiana para el Pro. 
greso de las Ciencias (1932) se consideró que ". . . el actual desarrollo 
de  las ciencias antropológicas ha conducido a una distinción fundamen- 
lal universalmente reconocida entre Antropologia y Etnología [cuyos] 
. . . ulijetos. . . requieren métodos y direcciones diferentes en la inves- 
tigación. . . y formula votos para que, en la enseñanza superior, las dos 
disciplinas, la Antropologia y la Ernologia sean impartidas separada- 
mente". La moción fue aceptada y la Antropologia se dicta hoy en día 
en las Facultades de Ciencias Naturales, mientras que las cátedras de 
Etnología y Paletnologia integran las Facultadcs de Filosofia y Letras. 
En Inglaterra y en EE. UU. prevalece la Antropologia lato sensu, 
dividida en una rama zoológica y otra cultural. que se designan con las 
expresiones Physical Atztliropology, y Cultural Antbropology o Ethno- 
logy respectivamente. Sin embargo, en la praxis de la investigación, la 
unidad de las Ciencias del Hombre queda simplemente como un desi- 
drratum. Apenas cabe decir que la enseñanza de la Antropologia física 
y de la  Antropologia cultural se imparte en cátedras separadas, aún en 
las Universidades que tienen una Facultad de Antropología, como la de 
Oxford. Más importante es el hecho de que, en revistas como "Ameri- 
can Anthropologist", las "Publicacioser de la Universidad de Cllifor- 
nia etz Ant r~po log íd '~  el "fournal o f  the Roya1 Antbropologil.nl Iristitu- 
te o/ Grrat Britairz ond Irclan& y ''Man", publican exclusivamente, o 
casi exclusivamente, trabajos de Etnología; por otra parte existen revis- 
tas dedicadas a la Antropologia fisica, como el "Anzerican Jourtral of 
Pbysical Anthropology': que absorben la casi totalidad de la literatura 
especializada. 
Este resumido panorama nos muestra con toda claridad las solucio- 
nes acerca de las vinculaciones de los tres aspectos del estudio del hom- 
bre sc agrupan alrededor de dos diferentes posiciones doctrinarias: una 
que hace hincapié en el  concepto del Hombre einpírico y que sostiene, 
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en consecuencia, un término general para designar los que considera 
tan sólo distintos enfoques del estudio de ese objeto: otra, que considera 
el  Hombre-cultura irreductible al .Hombre-organismo, no sólo in ra- 
tiorle cngnitionir sino también in rntione obieti y opina, en conse- 
cuencia, que el estudio de la cultura requiere la aplicación de categorias 
de  pensamiento y de métodos del todo diferentes de los que se manejan 
en  el estudio del hoiiibre como ser biológico. Es interesante observar 
que a esta última posición pertenecen también muchos autores que no 
tienen inconveniente alguno en mantener y utilizar un término general 
para designar los dos enfoques (Antropología, Cienciai atltropológicas), 
pero que dan n esta designación el valor de un simple rútulo que, a lo 
sumo, expresa la necesidad de una cooperación entre dos diferentes 
órdenes de estudio, por el hecho de referirse ambos a un mismo objeto 
ompirico. 
¿Cuál de las dos posiciones nos conviene asumir para delimitar, 
aunque sea de manera provisional, lo que va a ser el objeto de nuestra 
iiivertigdción histórica? En primera instancia no bay una dificultad de 
principio en aceptar una expresión para denominar en general al  con- 
junto de los estudios que 'giran en torno al objeto empírico Homhre, 
sea éste A~atropoiogía o Ciencias nntropológicas o Ciencias del Hombre. 
Claro está que este término, por el hecho mismo de ser demasiado 
amplio, tiene dos inconvenientes. En primer lugar, que el concepto de 
una "Ciencia del Hombre" es etimológicamente equivoco, pues. si lo 
llevásemos a sus consecuencias extreinas, deberiainos incluir en esta 
ciencia, -y con todo derecho-, a la Lingiiistica, la Historia, la Filoso. 
fía, con todas sus divisiones ciencias auxiliares; en segundo lugar. el 
de hallarse estrechamente vinculado (como quedará demostrado en 
un próximo trabajo) a una corriente de pensamiento superada, que es 
el naturalisino (materialista y positivista), propio de la segunda mitad 
del siglo XIX. 
Pero ,aunque aceptemos el uso de un rótulo que comprenda los dos 
mencionados aspectos del estudio del hombre, esto no implica en abso- 
luto una adhesión a la tesis de una unidad de fondo entre Antropología 
fisica y Etnología. En primer lugar porque, aún en los paises que más 
insisten en la unidad terniinolúgica y conceptual, Antropología y Etno- 
logia se hallan separadas en los hoinbres y en las instituciones dc inves- 
tigación. En segundo lugar, porque las corrientes más avanzadas de la 
filosofía niuderna tienden a afirmar la independencia de  las ciencias 
culturales y de las naturales y SU irreductibilidad; esta irreductibilidad, 
en el campo de la Etnología, se ha demostrado prácticamente infinitas 
veces, por la absoluta independencia con que se mueseii, se entrelazan 
y se superponen raza, cultura y lengua, y además por los rotundos fra- 
casos que siguieron a toda tentativa de establecer entre ellas alguna 
interdependencia necesaria. En consecuencia, Antropología fisica y Et- 
nología son, y deben tratarse, como dos ciencias diferentes e irreducti- 
bles una a la otra, tanto en lo que se refiere a rus objetos como a su 
praxis metodológica. Naturalmente, esto no significa que la colaboración 
entre Antropologia física y Etnologia no pueda ser niuy estrecha en 
determinados aspectos prácticos de sus respectivas investigaciones; es 
claro que un estudioso de la cultura no puede ignorar los problemas 
generales y especiales del hombre como organismo, pues las vinculacio- 
iies entre raza y cultura (vinculaciones a posteriori, se entiende) son de 
una importancia casi tan grande como las que existen entre lengua y 
cultura y los contados entre las dos ciencias pueden ser provechosos 
para ambas. En todo momento la Antropología fís.ica puede cooperar 
de manera efica?. en la solución de problemas de orden cultural, mante- 
niendo frente a la Etnologia la posición de ciencia auxiliar; lo  recípro- 
co es igualmente válido. Véase. por ejemplo, las debatidas cuestiones 
acerca de la existencia de una cultura pigmoide, a la que se asociaría 
una raza humana pigmoide, caracterizada esencialmente por unn baja 
estatura; en ellas, Antropologia y Etnologia colaboran pero, aún en este 
caso, la Antropologia persigue su objetivo propio que consiste en ave- 
riguar si existe una raza pígrnida mientras la Etnologia se ocupa de ave- 
riguar si sc da una cultura pigmea: si bien la realidad de una cultura 
pigmea representaría una importante ayuda para la demostración de 
la existencia de una raza pígmida, los resultados de  la Etnologia serían 
inuansferibles a la Antropología, y viceversa. Podría muy bien darse 
el  caso de que se demostrara la existencia de una cultura pigmea, pero 
ello no implicaría de por sí la existencia de una verdadera raza pígmida, 
o viceversa. 
Aceptada en principio la idea de que Antropología y Etnologia 
son dos ciencias distintas, con distintas metodologias y problemática, 
deberíamos poder definirlas. La definición de Antropología fisica no 
presenta dificultades: es la rama de  las cienciar bioldgicas que re ocupa 
del grupo sirtemático, cualquiern red ru rango, denotnirzado "Hon~irii- 
dak', y con esto quedan aclarados autoináticainentr su iiiétodo y sus 
límites, que serán los de las ciencias naturales. Pero mucho más difícil 
resulta definir a la Etnologia y puntualizar su ámbito, su iii6todo y sus 
fines; a ello podemos acercarnos tan sólo a través de la historia de la 
teoría etnológica, ya que, como ocurre para toda ciencia del espíritu, la 
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definición profunda de la Etnología se halla en la concieiicia de sri 
hacerse. Por ahora tendremos que contentarnos con una definición par- 
cial y práctica que se base en un acuerdo general sobre un rirír~il>aum 
de campo de acción, cuya delimitación tenga presente la extensión efec- 
tiva del niaterial que abarcan los etnólogos eri la práctica de sus inves- 
tigaciones. 
En su sentido más amplio, la Etnologia es el estudio de Id rullura 
humana, e n  el presente y en el pas<ido. Pero esta definición choca con 
dificultades del todo semejante a las que evidenciamos a propósito de 
la Antropología loro sensu, y se halla niiiy lejos de ser aceptada univer- 
salriirnte. En su definición más reducida, la Etnología es. como sugiere 
su étimo, cl cstudio cuiiiprado de los pueblos. Pero ide  qué pueblos? 
y ¿en cuál de sus aspectos? 
A este doble interrogante contesta la misma praxis de la investi- 
gación etnológica; por un lado ésta se dirige masivamente al estudio de 
los pueblos primitivos, salvajes, naturales, o como quiera que se deno- 
minen esos grupos humanos qiie se hallan fuera de la órbita de nuestra 
civilización y d r  lar civilizaciones históricas más inmediatamente vincu- 
ladas con ésta; por el otro: la invsstigación etnológica, cuando se ocupa 
de Los pueblos primitivos, se interesa esencialmente por su nmaifestn- 
riones rulturoles, describiéndolas. clasificándolas y compariiidolas. Fi- 
nalmente, si bien ningún etnólogo renuncia en teoría al estudio de las 
culturas de los pueblos civilizados y provistos de una historia escrita, 
cn la práctica el trabajo sobre la mayoría de ellos ha sido absorbido, 
desde hace tiempo, por la Historia, la Historia del Arte, de las Religio- 
nes, de la Filosofía, el Derecho Coinparado, etc.; estas ciencias, por su 
parte, muy raras veces traspasan la línea espacio-temporal determinada 
por el invento de la escritura, dejando a un lado el inmenso sector de 
la humanidad que no ha gozado de dicho invento y a los bienes cultu- 
rales que lian sido conservardos a t r a d s  de la tradición oral. 
Sin einbargu, tampoco puede conformarnos la definición de Etlio- 
logia como ciencia de las culturas de los pueblos Egrafos: es evidente 
que la presencia o aiisencia de la escritura iiu delimita con exactitud 
el campo de la investigación etnoliigica, ya que existen pueblos con es- 
critura que son estudiados etnológicamente; por ejemplo los del Impe- 
rio Etíope, el antiguo Japón, los pueblos civiles de Insulindia, etc. 
Debenios entonces ampliar algo los límites del terreno etnológico supe- 
rando el confin determinado por la calidad de "ágrafo", que seria 
arbitrario y ficticio. Quizás puede ayiidarnos en este aspecto el hecho 
de tornar concienaa de la <rr<itutl rrirle»iial dc nosotros, rumo etnólo- 
gos, frente a nuestro objeto; actitud que siempre involucra una oposi- 
ción entre mi yo, como participante de un mundo cultural que considero 
representante de la "civilización.' por excelencia, frente a un mundo 
cultural que me resulra extraño. Esta posición lleva consigo, seamos o 
no conscientes de ello, la adopción de una actitud de carácter valorativo, 
que acompaña necesariamente nuestra situación de sujetos juzgantrs 
frente a una cultura o a una forma cultural objetivada, que representa 
el objeto juzgado. La conciencia de esta actitud existencia1 puede darnos 
además una razón del limite fluctuante del campo de la etnología, que 
cruza a veces a traves de los niisnios pueblos civilizados de Europa, 
cuando consideramos su cultura-folk en su conjunto y la hacemos objeto 
de una rama de la investigación etnológica, o cuando incluimos en ésta 
investigación determinados aspectos aislodus de la cultura de pueblos 
civiles, tales como la magia, las supersticiones, etc., y las comparamos 
con análogas manifestaciones de los primitivos. Tanto en el primer caso 
como en el segundo, es fácil comprobar que lo que cae bajo la investi- 
gación del etnólogo, es el  conjunto de todos esos aspectos de la cultura 
humana que no se vinculan directamente (o  que menos directamente se 
vinculan) con las formas cultas de la cultura occidental y, especial. 
mente con sus categorías lógicas y axiológicas. 
En base a estos hechos creemos que no hay inconveniente en aceptar 
como definición mínima y pro~,isoria de la Etnología, en cuanto a su 
ámbito, la de "estudio de los puebjos y de los cultiirur blírburat', to- 
iiiando la cxpresión "bárbaro" con su acepción originaria griega, que 
involucra la oposición consciente entre u n  espíritu civilizado y otro 
que no lo  es, por lo cual las formas cnlturales de este últinio son objc- 
tivadas y reducidas a material de juicio. 
LOS MOMENTOS IDEALES DEL ESTUDIO ETNOLÓGICO 
Objetos de la Etnologia son, por lo  tanto, los pueblos y las culturas 
bárbaras. Si examinamos ahora las iiianeras en qiic cl espíritu enfrenta 
a estos objetos, tanto en el presente como a lo largo del devenir de la 
cultura occidental, vemos que ellas pueden reducirse a tres: su conjunto 
representa algo asi como una triada dialéctica, cuyos dos primcros inte- 
granres se supcran uno al  otro y se fusionan en una síntesis más profnn- 
da representada por el tercero. Llaniaremos a estas formas del estudio 
etnológico ?nomentos ideoles. Momentos, pues se suceden lógicamente 
uno al otro; ideales, pucs su sucesión no es ctonológica, ya que acompa- 
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Kan al  estudio de los bárbaros desde sus comienzos hasta e l  día de hoy, 
y su inregración constituye la condición necesaria para su completo 
coiiod~rriento. A la primera forma la denominainos »lomeato ~rpenr- 
Iririvo de la Etnología. En ella, el espíritu parte del supuesto que la 
cultiira no fue siempre coino en la actualidad; de ahi la existencia en 
tiempos remotos, de una forma de vida huinana distinta de la actual 
y las tentativas de reconstruirla. La reconstrucción se hace inediiintc la 
especiilación pura, inz'irtiendo determinados aspectos de la civilizacióii 
conteinporánea y proyectando en el pasado sus opuestos o su no presen- 
cia: así, por ejemplo, al  uso del fuego se contrapondrá y se hará preceder 
el desconocimiento de este invento; a las relaciones sociales, el estado 
"natural" del hombre; a la creencia en Dios, el atcismo; al iiiunoteismo 
el politeismo' etc. Por otra parte, un análisis comparativo de estos re- 
sultados evidencia que el momento especulati~o de la Etnología tiene 
sus raíces y su columna vertebral en los mitos de origen de la humani- 
dad; en efecto, toda reconstriicción especulativa de antiguos estadios de 
cultura se halla impregnada de inatcrial miticu y, las más de las veces, 
se resuelve en una tentativa de racionalizar relatos mitológicos. 
En contraposición al momento especulativo, eii que el espiritu 
cred, por así decir, su objeto (verbigracia la cultura bárbara), se halla 
el morlier~to hei~rístico dc la Etriología. El espíritu procede a reconocer 
objetivamente las culturas de los pueblos bárbaros: las describe, busca 
la vinculacióny la integración de sus elementos, las compara y las cla- 
sifica. 
La terccra foriiia, u momento histórico, representa la síntesis y la 
integración de los dos precedentes. Partiendo de la base especulativa 
de que existe uiia linea de devenir de la cultura humana. que va desde 
un estado diferente del actual a éste, el espíritu injerta en dicha línea 
a los pueblos bárbaros del presente, considerando sus manifestaciones 
culturales como supervivencias de épocas superadas dentro de ese deve- 
nir. De ahí que las culturas de los pueblos bárbaros, objetivainente 
siiicrúnicas, sean diacronizadas, y todo, o parte, del miindo barbáriro 
sea integrado en la historia de un pueblo, de una civilización o de toda 
la humanidad. 
EI aspecto teorético de  ¡a Etnología se agota en los iiioinentos 
ideales que hemos enumerado. Pero, el espiritu emite sierlipre, conscien- 
temente o no, una serie de juicios de valor acerca de las culturas bárha- 
ras e n  base i categorías axiológicas, que son propias del momento his- 
tórico en el que el juicio es formulado, o bien, de determinadas posicio- 
nes religiosas o dogmáticas. Frecuentemente, este rrunzento r'alorafiuo, 
legitimo en si como nianifestación de la actividad práctica del espíritu, 
interfiere en los enfoques puramente teoréticos de la Etnología y es la 
causa de los resultados dispares a los que este momento, de por si solo, 
arriba. 
EL ESTUDIO DE LOS BÁRBAROS EN LA ANTIGÜEDAD CLASICA 
Para que haya ciencia es rircesario, cn primer lugar, que haya una 
oposición conscieiite entre un sujeto y un objeto. En consecuencia, para 
que haya ciencia etnológica es necesario una oposición consciente del 
espíritu civil y racional frente al mundo bárbaro. Estas consideraciones 
nos ahorran la búsqueda de los antecedentes más remotos de la Etnolo- 
gía y nos evitan perdernos en los laberintos de un relativisnio ingenuo. 
El salvaje que narra, riéndose, las costuiiibres de un grupo foráneo, 
contrariamente a lo  que afirma K. Birket Smith, no es un ernólogo y 
ni siqniera un ctnógrafo; de la misnia manera, no son prehistoriadores 
cl sacerdote y el porta que consignan el mito de las Tres Edades del 
homhre. Para nuestro niundo occidental los Periplos y los relatos de 
viaje de los griegos -con sus narraciones ocasionales de las costuinhres 
de los pueblos bárbaros de la cuenca del Mediterráneo y de las costas 
atlánticas de Europa- constiruyrri los ejcmplos más antiguos del mo- 
mento heuristico de la etnologia. 
En Herodoto, y especialmente en Tácito, la mera descripción de 
elementos culturales desligados, da lugar a una tentativa de integrar- 
los en un todo funcionalmente armónico. Contrariamente a lo que 
ocurre en los Periplos y en los relatos, en que Los hechos culturales se 
presentan sin ningún orden, y la selecciúii de los rasgos se hace en base a 
criterios arbitrarios; en la "Germenia", la exposición intenta anioldarse 
casi siempre a la vinculación funcional de un rasgo o de un complejo de 
rasgos con otro. Vemos, por ejemplo, que a la descripción d e  los recursos 
naturales del pais, en que se menciona la escasez de los metales, en espe- 
cial del hierro, sigue la enumeración de las armas; a ésta, una breve expo- 
sición de la organización táctica, a la que se relacionan la posición y las 
atribuciones de los reyes. Es cierto que las vinculaciones funcionales son 
a veces un ranto artificiosas y tienen el fin puramente literario de dar or- 
ganicidad y ccntinuidad al relato; pero no es menos cierto que la concien- 
d a  de la integración funcional de la cultura se halla inuy clara en Tácito, 
Y que, en la inayoría de los casos, esta integración es percihida correcta- 
mente. De ahi que la "Germania" se nos ofrezca como un relato unitario, 
que refleja perfectamente la unidad y la intcgración de la cultura; y que 
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ésta se nos presenta eii Ticito, no ya corno un conjiicito de rasgos expoes- 
tos sin orden o agrupados en unidades y sirbunidades de carácter eisipí- 
rico, sino como una sucesión lineal de rasgos integrados en complejos 
funcionales. 
El inoinento heuristico de la "Gerinania" no se limita tan sólo a la 
descripción objetiva, pues incluye además algunas interesantes tentati- 
vas de coinparación etnográficii. Tácito: por ejeinplo, identifica el dios 
Wodan con Mercurio, Donar con Hércules, Tiu coi, Martr, Prigg, esposa 
de Wodan, con Isis. Si estas identificaciones responden tan sólo $1 la 
necesidad de dar un nombre latino a las divinidades germanas, o hien 
si Tácito tiene conciencia de una identidad de fondo entre los dioses 
gerinanos y ios latinos, es iina cuestióii difícil de resol\er. el sincretismo 
de l a ;  di~inidades romanas coi) las exrranjeras fue coba común, aun 
fuera de la linea evehemerista, aunque a vcces se rralizó caprichosamen- 
te y en base a analogias puramente exteriores; pero no cabe duda que 
las vinculaciones históricas de la iiiuyoria de los dioses latinos con 
muchas divinidades de los deinás pueblos indoeuropeos es un hecho 
comprobado, y que, en algunos casos, el sincretismo de los antiguos ha 
anticipado las invcctigacioiirs eruditas de la moderna ciencia comparada 
de las religiones. Otro atisbo de comparación etnológica lo tenemos a 
propdsita de la cuestión (que Tiri to deja sin solucioiiar) de si los 
Peucinos, Vénedos y Feiios deben incluirse en 109 Gernianos o en los 
Sárinards; en esta oportunidad Tácito sugiere la posibilidad de que los 
Peucinos sean germanos, ya que se acercan a ellos por la lengua, los 
vestidos y las vivieiidas fijas. En cuanto a los Vénedos, afirma que han 
tomado mucho de los Sármatas pero que "Es más oportuno incluirlos 
entre los Gerinanos porque construyen vivicndas fijas, llevan escudos, 
aman marchar y rápidamente: diferentes en todas estas coxis de los 
Sármatos, que viven en el carro o a caballo". 
En relación con los extensos conocimientos poseídos por los anti- 
guos acerca del cinturón de pueblos bárbaros que rodeaba el Medite- 
rráneo, el inornento especulativo de la Etnologia es entre ellos muy 
débil. Las distintas corrientes filosóficas presocráticas, anteriores a los 
sofistas, dirigen su interés hacia la especulación naturalisra y cosmoló- 
gica; su tarea esencial consiste en la destrucción, o en la racionnlización 
de las cosmogonias clásicas; corno consecuencia, provocan la disolución 
de las antropogonias de carácter ~nitico sin sustituirlas por ningún relato 
de orden histórico. Por este motivo, los sofistas, en su valoración de la 
subjetividad y del hombre (propia de su poltmica con la ciencia preso- 
crática) encuentran tabula rara con respecto nl probleiiia de los orígenes 
de las instituciones humanas. Y este probleriia ae les presenta necesaria- 
rnente cuando se abocan a la critica de las creencias religiosas que se 
escudan tras de la antigüedad y de  la tradición. En los principales sofis- 
tas, Protágoras, Gorgias, Pródicos, Hipias, se ofrece el siguiente razona- 
miento: dado que las opiniones religiosas varian de un pueblo a otro' 
cs evidente que ellas no están basadas en la naturaleza de las cosas, sino 
en la naturaleza humana; para entender cómo unas pocas gentes habili- 
dosas pudieron imponerlas a la muchedumbre (motivo éste, iípicarnentc 
sofista, vinculado con el couccpto de verdad como npinión satisfactoria- 
mente demostrada), es necesario que ésta fuese moral e intelectualmente 
inferior. Este razonamiento de carácter general, se concreta en Critias, 
en una afirmación concreta: "Hubo un rienipu en el  cual, sin leyes, sin 
frenos y sin moral, el hombre obedecía a la fuerza bruta". Más tarde, 
sobre este desorden priniitivo, se impuso, por obra de unos pocos, la lega- 
lidad, que puso fin a los desórdenes aparentes, pero que fue impotente 
frente a las injusticias ocultar. "Fue entonces cuando un mortal de 
ingenio hizo creer en lo dioses". Aparece así, en oposición a la idea 
mitica de una primitiva Edad de Oro, la teoria de la barbarie primitiz,a 
de la humanidad. 
La teoria de la barbarie se continúa en el epicureirmn; luego de 
haber sido expuecta por Epicuro en una de sus cartas, es retomada y 
ampliada por Luuecio. El "De rerum tzatura" describe con detalle las 
condiciones de la humanidad originaria apenas surgida de 10s :"úteros 
de la tierra"; traza luego un bosquejo de la evolución gradual de las 
costiimhres, de la sociedad, de la economía y de la ergologia hasta las 
épocas históricas; el estado de bestialidad originaria es reconstruido 
por el autor en base a analogías con la vida de los animales y a la subs- 
tracción de los elementos cultinrales que son patrirnonio d e  la humani- 
dad civil. 
En la Antigüedad, el momento histórico de la Etnología es muy 
débil. El concepto de ciencia propio del espíritu griego (conocimiento 
de lo Absoluto) no animaba al planteamiento de una problemática de 
lo contingente; y así eran considerados los hechos de la Historia y el 
problema de los orígenes. La diacronización de los elementos culturales 
y de las culturas sincrónicas, se nos ofrece tan sólo en atisbos. Los 
filósofos griegos conocian las concepciones del mundo de los bárbaros 
a través de las Teogonias, las Historias, los Relatos y los Periplos: por 
lo tanto; no podían ocultarse que, frente al pensaniieriio griego, cc cx- 
tendía el iiiaremagnum de las opiniones de Los pueblos bárbaros y de los 
mismos griegos priniitivos. Es Platón quien, por prirnera vez, intenta una 
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sintesis de estas diferencias, considerando a las religiones bárbaras y a 
las griegas como represenrantes de momentos cronológicos diferentes. 
Así, en el "Cratilo" afirma: "Me parece que los antiguos griegos han 
reconocido exrlusivamente esos dioses que veneran hoy en día numero- 
sos bárbaros, el sol, la luna,  la tierra, los astros y el cielu". El principio 
de diacronización, aplicado por Platón a la cultura bárbara con respecto 
a la griega, es retornado por Aristóteles, quien diacroniza cntre si las 
mismas manifestaciones culturales de los griegos. Leeinns en la "Meta- 
física": "Estas doctrinas religiosas de nuestros antepasados, han sido 
conservadas hasta el dia de hoy como venerables fragmentos. Es alli, 
por lo iiienos, que en esa medida restringida, nos aparecen, con alguna 
claridad, las creencias de nuestros padres y las tradiciones de los prime- 
ros humanas". 
Es clarn que, en la medida en que un pensainiento aislado puede 
compararse con ' todo iin cuerpo de doctriria, Platón debe considerarse 
el iniciador de  la Etnologia histórica y Aristótclcs de esa especial disci- 
plina etnológica Qúe es el Folklore. 
EL ESTUDIO DE LOS BÁRBAROS E N  EL PENSA~IIENTO CRISTIANO 
(Patrística y escolástica) 
Pasada la época de las grandes invasiones y asentados los germanos 
en Europa, el mundo inediterrlneo se encierra en si mismo y los con- 
tactos de los cristianos occidentales con los pueblos bárbaros, que han 
quedado fuera de los límites dc la civilización cristiano-germánica, se 
reduce a un mínimo. El declinar general de  la cultura hace que las 
noticias relativas a viajes de misioneros y inercaderes rio se difundan, 
por lo  general, más allá de los liiiiites que les permite el rclato verbal. 
El interés especulativo de la Patristica sigue las lineas judaica y ncopla-. 
tónica y desplaza el pensamiento filosófico hacia los probleiiias religio- 
sos. Pur este motivo, cierto interés etnológico recae también sobre el 
aspecto religioso de las culturas bárbaras, que el pensamiento cristiano 
coloca ahora en el iiiismo plano que las religiones paganas de la anti- 
güedad. 
Uno de los problemas de la Pacríbrica consistía en conciliar la in- 
transigencia del Cristianismo, que se presentaba como única religión 
verdadera, con su aparición tardía en la historia de la Humanidad. La 
solución sincretista, por medio de  la cual los paganos podían cor~ciliar 
entre si todas las religiones, n o  era viable para el pensamiento cristiano, 
pues éste consideraba a 1Us otras religiones (con excepción de la judía), 
no ya corno diferentes aspectos o manifestaciones de una única verdad, 
sino decididamente como jnlsns. Por tal motivo, la polémica ortodoxa 
en contra de los neoplatónicos y de los gnósticos, quienes justamente 
se inclinaban hacia el sincretismo, debia trascender necesariamente el 
campo teológico, pasar al histórico y tomar en consideración tanto el 
problema de los orígenes como el del devenir más antiguo de Ins 
religiones. 
El planteamiento en térnlinos históricos de las vinculaciones entre 
el cristianismo y las otras religiones, puede ser ejeinplificado por las 
ideas de Eusebio de Cesárea. Según Eusebio, no habría sido posible 
proponer a la humanidad el Cristianismo, antes que sus costuriibre 
bestiales hubiesen sido corregidas gradualmrnir por obra dc Moisés y 
de los Profetas. Esta tesis iniplica evidentemente admitir la existencia 
de una antigua humanidad, inculta y bestial, que evoluciona luego, gra- 
dualincnte, hacia iin estado de mayor perfección: estado que la hace 
finalniente susceptible de recibir la Civilización por excelencia, perso- 
nificada en la Ley de Cristo. Claro está que la etapa bestial del hombre 
podía ser considerada todo lo antigua que se quisiera, pero, de ninguna 
manera originaria, ya que esta idea habría sido dcl todo incornpatihle 
con el dogma de la Revelación primitiva; y Eusehio postulaba, en efec- 
to, una perfección originaria de  la humanidad, a la que habria seguido 
una degeneración, llegando de tal forma a concebir un ciclo histórico 
que se hallaba en pleno acuerdo con el texto de las Sagradas Escrituras. 
En base a lo expuesto, es claro que el momento especulativo de la 
Etnologia vuelve en la Patristica, a través de ia tradición Bíblica y Me- 
siánica, a la tesis initica de la> Tres Edades del hombre: tina revelación 
primitiva, que corresponde a la Edad de Oro, la pérdida de la Gracia 
y la consiguiente degeneración, que es homóloga a la Edad de la Plata, 
y la segunda Revelación, que equivale al resurgir de la humanidad en la 
Edad del Bronce. 
A pesar de que no se halla en la obra de Eusebio una forinulaciúii 
explicita de principios etnológicos, su concrpciún de la historia de la 
religión implica necesariameiite una diacronización de culturai, es decir, 
la aplicociúri del momento histórico de la Etnología. En efecto, el estado 
precristiano de la humanidad sobrevive en todos aquellos pueblos que 
el Cristianismo aún no ha tocado; sus exponentes son justamente los 
birbaros, quienes de tal manera, se hallan idealmente diacronizados con 
respecto a la civilización cristiana, pues ésta reprebrnoi la etapa final 
de un proceso histórico en cuyo desarrollo ellos aún se encuentran. 
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Si en Alta Edad Media el estudio de los bárbaros puede reducirse 
i, su momento especulativo, la situación cainbia después de la segunda 
,"itad del s. Xl11; los factores que determinan este cambio son la 
renovada unificación del Mediterráneo por obra ,de las Cruzadas p la 
exploraciúii iiiisionera del medio y lejano Oriente. La expansión de 
los Mongoles p su llegada a Asia .Menor, introducen un nuevo elemento 
en la política cristiana en el Oriente mediterráneo. La benevolencia de 
estos nómadas pagano? hacia el Cristianismo y su hostilidad hacia el  
Islam, hacen nacer en los occidentales la idea de cautivarse su siinpatia 
para utilizarlos en contra de  los Turcos. Es asi corno, en 1244, Inocencia 
IV encarga a cuatro religiosos la misión de viajar a las tierras de los 
Mongoles para recoger noticias acerca de ellos que incluyeran datos 
referentes a su organización politica, sus coituinbres y su religiúii. De 
los cuatro viajeros, Ascelin y Siiuón de St. Quintin alcanzan el Tur- 
kestán, Juan Plano del Cárpino y Benito de I'olonia llegan hasta el 
Karakoruin. St. Quintin y del Cárpino publicaron sendos relatos que 
se conocieron, el primero por un extracto de Vic-nte de Beauvais y el 
segundo, a través de su edición coinpleta bajo el título de "Historia 
Mongolorum". 
A los cinco años de la partida de esta primera inisióii, San Luis de 
Francia confía una tarea análoga al dominico Andrés de Longjunienu 
y, en 1253, a Guillermo de Ruysbroek, quien llega a Batu y al Karako- 
ruin y escribe a su vuelta un relato, que es mencionado en un cita de 
Roger Bacon. Posteriormente a la aparición de la obra de Marco Polo 
(1274), el franciscano Juan de Montecorvino parte para una misión en 
extremo Oriente y reconoce Armenia, Persia, India y China. Aun inás 
amplios fueron los recorrido de Oderico da Pordenone, quien viaja, a 
través de Asia Menor, el Kurdistán, India, Archipiélago de la Sonda, 
China ineridional p Tibet, p de Jordán Catalán, quien alcanza las costas 
del hlalabar (1330). 
La iinportante documentación recogida por los inisioneros p viaje- 
ros al Oriente habría sido suficiente para constituir una sólida base 
para un estudio profundizado del inundo barbárico. La calidad d e  las 
informaciones era por lo menos tan buena como la de  los relatos que se 
escribirán en ocnsión de los viajes marítiinos a las Indias y a América, 
y quizás la aventajaba en algunos aspectos. En efecto. el nivel ciiltural 
de los misioneros era en general superior al de la mayoría de los viajeros 
y inilitares que escribirán los primeros relatos soble el Descubrimiento 
). la Conquista; por otra parte, su trato an~istoso con los orientales y 
su propósito declarado de coniprender su vida y sus instituciones, hicie- 
ron de ellos unos inforniantes imparciales y profundos, por lo menos 
tanto cuanto lo  consentía el espíritu de su época. Sin embargo, ni la 
cantidad de la documentación, ni su calidad fueron capaces de despertar 
un inter6s teórico profundo en el niundo occidental; ni siquiera esta 
inforinación se difundió lo suficiente como para hacer desaparecer de 
la bibliografía de la época las noticias relativas a pueblos nioiisiruosos 
o extraurdinarios, que la fantasía de los antiguos colocaba en esas mis- 
mas regiones que los misioneros terminaban de abrir para el mundo 
occidental. El acentuado interés especulativo del predominante pensa- 
miento escolástico, el cuiicepto aristocrático de ciencia como ciencia de 
lo Ahsoluto, el primado de la Teología especulativa en los estudios 
superiores eran todos factores que no favorecían el interés hacia los 
pueblos bárbaros, ni siquiera desde el punto de vista de sus religiones. 
Por este motivo, el moniento heuristico de la etnología re ve repre- 
sentado tan sólo por unas escuetas recopilaciones en las cuales la docu- 
mentación de los misioneros penetra casi siempre de srguiida mano. De 
este caráctcr cs cl bosquejo de los tipos de idolatría en la "Surnrna Theo- 
logira" de Santo Tomás y la clasificación de las religiones en el "Specu- 
lum Dortrinne" de Vicente de Beauvais, en la que las religioiirs de 
todo el mundo soii reducidas a cinco tipos principales: la de los Paga- 
nos o Fetichistas, la de los Idólatras (que incluye a los Budistas), la de 
los Tártaros, hrracenos y Musulnianes, la de los Judios y la de los 
Cristianos. La disposición de estos tipos en una escala de  perfección 
ascendente no se hasa en ninguna ideza de evolución sino que representa 
tan solo una adaptación de los hechos a la teoría degenerativa de la 
Patrisrica, reoria que, en la Escolástica, sigue doiiiinando cn el momento 
especulativo de la Etnología. A esta tesis se agrega, siempre en el campo 
de la religión, la ya conocida teoría de la influencia del Demonio como 
cansa de la degeneración del estado de Revelación yriniitiva; ndemás, 
la tesis de la condescendencia divina, que habría permirido una lenta 
preparación para la Revelación Cristiana. 
Si la contribución de la Edad Media al devenir de la Etnología se 
limirara a los hechos que hemos expuesto, deberíamos reconocer que 
el cstudio de los bárbaros durante este período, no sólo no habría supe- 
rado al de la Antigüedad, sino que estaría francamente por debajo de 
éste. El aporte documenta: acerca de los bárbaros orientales iio llegó a 
desprrrar un rerdadero interés en la  ciencia medieval: las comparaciones 
de carácter étnico n o  alcanzan en ningun caso la calidad de las de He- 
rodoto o Tácito; el moniento especulativo de la Etnología se halla 
entreverado con una concepción mitica de la historia humana que no 
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lo hace susceptible de ningún desarrollo. Sin embargo, es justamente 
a través del planteamiento especulativo que el pensamiento cristiano 
iiiedieval aporta su importante contribución a la Etnología. En efecto, 
la especulación y, pndriamos decir, el mito cristiano de los urigenes, 
se plantea ahora con carácter ecuménico: el probleiiia de los origenes 
se snlucinna, no qolainente en función de un pueblo determinado, sino 
en función de toda lo huinaiiidad. En los griegos el tema mítico de las 
Tres Edadcs cra aplicable a los griegos solaniente; en Eusebio incluye 
p conteiiipla a todos los hombres. Por primera vez el problema de los 
urigenes y de la historia primitiva de la humanidad es el problema dt.1 
Hombre en universal, y no de un grupo de hombrcs, circuiiscripto a los 
limites de  una nación o de una ci\,ilización. La idea de  humanidad como 
una en el espacio y en el tiempo, y la <le la historia como historia co- 
mún de todos los hombres, esrad, de aquí en adelante, en la base de 
todas las manifestaciones del momento especulativo y del momento 
Iiistórico de la Etnologia. 
Durante el transcurso de los siglos XV y XVI el mundo hárhnro 
se ensancha en una medida que no tiene precedentes en la historia dc 
la hunianidad. Las noticias acerca de los pueblos del Nuevo Mundo Ile- 
al erudito europeo bajo la forma de relatos, informaciones, cartas, 
crónicas. La mayoría de las filentes de primera iiiann relativas al Des- 
cubrimiento y a la Conquista, pcrtcneceii al género propio de los Peri- 
p l o ~  y relatos de la Antigüedad, t. incluyen, como aquéllos, noticias de 
'índole muy variada: geográficas, náuticas, y también etnográficas. 
Sin embargo, eii comparación con todas las informaciones anteriores 
de ese tipo, ofrecen una gran ventaja: la de referirse a pueblos acerca 
de los cuales las Autoridades de los antiguos con mudas. En consecuen- 
cia, no se nota en estas fuentes el esfuerzo por eiicontrar compromisos 
con los prejuicios de la ciencia tradicioiial, frecuentes en toda la litera- 
tura medieval, sino simpleiiieiitr el de describir lo que se ve. Esta situa- 
ción hace que muchos de los trabajos de las primeras generaciones de 
exploradoreb y conquistadores se caractericen por una observación ngu- 
da y por descripciones de hechos etnográficos que son bastante exactas. 
aun desde nuestro exigente punto de vista tnodcrno. 
También comienza n notarsc en muchas de las fuentes un afán de 
precisión y de objctividad, que va haciéndose cada vez más apremiante, 
y que culminará en las informaciones jesuiticas del siglo X\'lII, v e r d s ~  
deros modelos en su género. Un ejernplo de recoleccióii critica de 
iiiaterial ernográfico es dado por Bernardino de Saliagúii. Este culto 
prelado, para obtener sus datos, se dirige a los inismos iiidios; busca 
iiiforinantes fidedignos, quienes diariamente le brindan ~xplicaciones 
que anotan con una serie de pinturas; al ledo de éstas, iiidios ya Instrui- 
dos consignan anotaciones en nahuatl. hl  texto pictográfico y el nahuatl 
son dispuestos en una columna, al lado de la cual lisura otra con su 
traducción castellana; una tercera recibe las inrerpretncionec de las pa- 
labras nahua. Completan la obra un estudio granlatical y un diccionario. 
Más importante aun. dentro del momento heuria~ico de la Etnolo: 
gia, es el esfuerzo por captar las cultiiras bárbaras en su totalidad, 
esfuerzo que se nota tanto en muchas de las fuentrs de prinicra mano 
como en las obras de recopilación. En efecto, más que los detalles de la 
Conquista -pequeños episodios frente a la coinpleja Iiistoria ~o l í t i ca  
europea de la época- interesaba conocer cón~o vivian lus indios, ciiál era 
su organirdción política, su religión, su ergologia, sus costumbres. Y esto 
hace que, a la narración de las empresas militares y de colonización, se 
superponga y se mezcle la descripción o el bosquejo de le cultura indí- 
gena. El mismo hecho (que tantas veces ha sido criti~-ddo), de interpre- 
lar la cultura india a través de las costuinbres y de las instituciones 
politicas europeas, contribuye en gran niedida a su coniprensión más 
cabal y profunda. El bárbaro, a través de su adaptación (aunque sea 
forzada) a un molde occidental, se humaniza; por rjeiiiplo, h distor- 
sión que Garcilaso hace sufrir al régimen incaico para amoidarlo a un 
modelo ideal de estado occidental, es justamente r l  iiiarco que  permite 
al  pensamiento occidental separar a los indios del Perú del nebuloso 
concepto de "salvajes" y reconocerles la autonomía de pueblo o de  nación, 
caracterizados por un gobierno, por una econoniia y por una religión 
determinada. La tendencia misina de relacionar l a  liistoria de los indi- 
genas americanos con la más antigua historia del iiiundo occidental 
(aunque de manera arbitraria), propia de casi todo.* los cronistas ma- 
yores. no es, en el fondo, sino un estuerzo para integrarlos en la Huma- 
nidad como conjunto, en base a la ya niencionada idea cristiana de la 
Humanidad como un todo en cuanto a sus orígenes y a su destino. 
Frente a estos aspectos positivos, las fuentes del Drsrubrimiento y 
de la Conquista ofrecen también un sinnúniero de aspectos negativos 
que empañan y, a veces, neutralizan sus meritos. El más gmve de todos 
es, sin duda, la tendencia a destacar en los pueblos aborigriies los cle- 
mentes que mayormente los diferencian de los europeos, y en especial 
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aquellas costumbres que podían parecer al lector occidental inás extrd- 
ñas, csriosas o terrorificas: en  una palabra, el afán de destacar subra- 
yar l o  r> l~rn i , i l lo~o.  Esta tendencia implica necesariamente el descuido 
de aquellos aspcctos de las culturas bárbaras que más se acercan a lo 
conocido, tales como la vida diaria, las instituciones familiares, etc.; 
también es frecuente el empleo de una pizca -o d e  un puñado- de 
fantasia, con el fin de realzar aun más lo inaravilloso del relato. Todo 
esto lleva consigo el peligro de ofrecer a los lectores descripciones de 
culturas más cercanas a la caricatura que al rerrato objetivo. En vcr- 
dad, son pocos los autores, aun los más cotizados, que no adolezcan, 
cn niayor o menor grado, de la tendencia a lo maravilloso; claro está 
que un mayor nivel de ciiltura o lo escueto dcl relato rrpresentan, por lo 
general, un freno; pero cuando éstos faltan, surge de inrnedinto el afán 
de un lucimiento barato y aparecen entonces relatos conio el de Staden, 
cuyo titulo "Vcra Historia y relato de un viaje al pais de las sal~ajes,  fe- 
roces, desnudar gentes devoradoras de hombres en el Nuevo Mundo 
América" es de por si todo un programa. A pesar del prestigio que goza 
la "Vera Historia" como fuente para la etnografía Tupi. el critico impar- 
cial ve claramente quc toda la cultura Tupinamba está allí enfocada 
desde el punto de ~ i s t a  del relato de la? prácticas canibilicas y vista eii 
función de éstas. 
Pero, aun cuando la fuente puede considerarse relativamente per- 
fecta en cuanto a la objetividad y el equilibrio de la información, casi 
nunca trasciende en ella un interés teorético acerca de los bzírbaros y su 
finalidad no excede por lo general, del simple pragmatismo: entretener 
e instruir a los lectores, preparar la penetración 'europea en el Nuevo 
Mundo, justificar la Conquista. En el primer caso el bárbaro es un 
simple objeto de curiosidad y el autor reúne y expone sus costumbres 
con el mismo género de afán y de prolijidad con que el coleccionista 
junta y exhibe sus piezas; tales son, por ejemplo, el relato de Piaafetta 
y el de Staden. El fin pragmático dirige también casi todos los relatos 
de los eclesiásticos; el interés de los misioneros acerca de las costumbres 
religiosas de los indigenas tiene su razón de ser no tanto una preocupa- 
ción teorérica hacia ellas -consideradas en bloque, falsas o imperfectos 
ecos de la Re\,elación-, sino que tiene la finalidad principal de preyarar 
el camino para la obra de evangelización; y es por este inismo motivo que 
se multiplicari las grainiticas y los "Tesoros" de las lenguas indígenas. 
La tercera finalidad práctica propia de las fuentes del Descubri- 
iniento y de la Conquista, la justificación jurídica de esta última, puede 
zer ejemplificada por la "Historia Indica" de Sarmiento de Gamboa 
quien, a través de un relato tendencioso de la historia y de la adminis- 
tración incaica, afirma el defecto de derecho de la soberanía Inca y, en 
consecuencia, la legitimidad de su desposesión por parte de los reyes 
de Espana. Igualmente se halla dentro de la  línea pragmática la nutrida 
serie de obrsa destinadas a exaltar a los Indios con el fin, entre otros, de 
obtener para ellos las previsiones necesarias por parte de la Metrópoli: 
tales son, por ejemplo, los "Comentarios Reales" de Garcilaso o la obra 
de Guaman Poma de Ayala "Nueva Crónica y Buen Gobierno", que dis. 
torsionan la historia y el  régimen incaico en sentido opuesto al  de 
Sarmiento con el  fin de exaltar al Incanato. 
El pragmatismo de la literatura y su tendencia hacia lo maravilloso 
y lo sentin~ental demuestran que el imponente conjunto documental del 
Descubrimiento y de la Conquista no ejerce un inier6s p ~ o f u n d o  en 
la cultura europea, en la cual no se despierta aun una ~ e r d a d e ~ a  inquie: 
tud teorética hacia el birbato. El desinterés teórico de Occidente hacia 
la humanidad que sale de la órbita de la Antigüedad Clásica y del Cris- 
tianismo es tal vez mayor en esta época que durante la Edad Media. El 
Humanismo p la Reforma han estimulado la investigación religiosa, 
histórica y artística y han polarizado en ellas su atención. Pero el Miin- 
do antiguo redescubierto hace despreciar o pasar bajo silencio al Nuevo 
Mundo. El Humanismo, enamorado del clasicismo, rechaza a l a s  culturas 
bárbaras, la Relvrrna se desinteresa para con sus religiones en grado 
aun mayor que el Catolicismo quien, por lo menos, debía mantener  con^ 
ellas cierto contacto a causa de su obra de  evangelización. El Humanis- 
nio s e  dedica a la investigación de las instituciones civiles y religiosas 
de la Antigüedad que las búsquedas eruditas van desenterrando del 
polvo de los siglos; el Protestantismo polemiza con el  "pagano-pa- 
pismo" indicando con eicindalo a los fieles todo lo  que de pagano ha 
penetradoen el espíritu y en la liturgia del Cristianismo medieval. Co- 
nocidos tan solo como curiosidades, no utilizables en las grandes polé- 
micas de  la épnca, remotos en el espaao y en el espiritu, los bárbaros 
quedan a un lado, rechazados por una problemática y por inquietudes 
que aún no encuentran en ellos niiiguna afinidad. 
A lo largo del siglo XVII la especulación filosófica se dirige casi 
exclusivaiiiente hacia los problemas del métodn cientifico y hacia la 
teoria de las ciencias a cuyos objetos dicho método se considera aplica- 
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ble. El interés hacia el hombre y su problemática histórica sufre una 
fuerte disminución coii respecto al del Renacimiento y del Humanismo. 
La negación de la H i ~ t o r i o ~ r a f í a  como ciencia por Descartes 7 su reduc- 
ción a simple einpiria por Bacon, son expresiunes claras del espiritu de 
la época frente al prohlema del hombre. Sin eriibargu, dentro de la 
actividad humanistica de la Edad Cartesiana, vn perfilindose una in- 
quietud de llevar también al campo humano métodos que garanticen 
los resultados de las investigaciones, el desarrollo del método compara- 
tivo es el indicio más evidente de esta disposición. Juntamente con los 
estudios comparativos, pan haciéndose más frecuentes los trabajos de 
recopilaciijn, así en el campo propiamente histórico como en el etno- 
gráfico, y cn este último, comienza a aprovecharse el abundante mate- 
rial que las exploraciones de Arri6rica y Asia van brindando a la cre- 
ciente curiosidad del mundo occidental. E1 progreso misino de la heu- 
rística despierta algunos problemas etnológicos concretos que surgen 
de la comparación y estimulan las confrontaciones cada vez niás vastas. 
Entre las recopilaciones de materiales etnográficos de la época recorda- 
rnos la obra de A. Ross "Revista de todas las teligiones del mundo", 
editada en 1653, y la de Jovet "Historia de las religiones de todos los 
reinos del mundo", que apareció entre 1676 y 1680. N o  puede olvidarse 
la vasta obra de erudición del P. Atanasio Kircher, interesante figura 
de coleccionista de documentos originales, relatos de nlisioneros y pie- 
zas raras. 
El desarrollo del momcnto heurirtico de la Etnologia se integra con 
un interés más profundo hacia los pueblos bárbaros, que se manifiesta en 
planteamientos de carácter histórico. Se producen así unos atisbas del 
momento histórico que van preparando el gran desarrollo del mismo 
durante el siglo XVIII. 
Es asi que, casi como para probar sus fuerzas, el momento histórico 
de  la Etnologia se concreta en un problenia particular, provisto de un 
fuerte niatiz teológico, pero vinculado íntimamente a los materiales 
aportados por la época de los Grandes Descubrimientos: las relaciones 
ah origerzer dc los pueblos bárbaros con la humanidad redimida por el 
cristianismo. El problema se Iiabía planteado concretamente con el 
descubrimiento de América y tenia amplias proyecciones políticas: ¿los 
Indios debían considerarse hombres, -en el seiitido ortodoxo de esta 
palabra-, es decir descendientes de 4dán ) Eva, tal coriin lo eran los 
habitantes del Viejo Mundo? y, de ser así, jcómo podía explicarse su 
presencia en un continente que se consideraba completamente decvincu- 
lado de aquél, por lo menos hasta donde llegaba la memoria histórica? 
El doble interrogante es contestado con elegancia por la teoría que 
vincula cl origen de los Aniericanos a los Judíos bíblicos. Hennepin se 
esfuerza en demostrar el origen hebreo de los pueblos de América Sep- 
tentrional, J. J. de Sainre Thérese el de los indigenas de Brasil. La teo- 
ría trascendió rápidamente el ámhito an~ericano, ya que periiiitiu intc- 
grar en el concepto ecuménico de Huiiiaiiidad (tal como lo postulaba 
el Cristianismo) una cantidad de pueblos que ihan ingresando abrupta- 
~neritc en la Historia; la tesis del origen hebreo se vió pronto aplicada 
de manera más general: P. Kolbe sostuvo el origen judío de los Hoten- 
totes, 0. Rudbeck el de los Lapones, Morin el de los habitantes de 
Cólcbide, etc. 
Es claro que a estas conclusiones se llegaba a través del método 
comparativo, por medio del cual se descubria (o se creia descubrir) 
analogías entrc las costumbres de los indios americanos y las de los 
Hebreos hihlicos; y es claro también que dichas analogías implicaban la 
conservación por parte de los Americanos, de formas culturales anti- 
guas, niuchas de las cuales estaban extinguidas incluso en los Hchreos 
modernos. En esta implicación se hallaba pues el germen de la idea que 
costumbres propia, de épocas rcmotas de la linen histórica cristiano-nie- 
diterránea hayan podido conservarse entre pueblos que abandonaron 
el ámbito de la cultura mediterránea en épocas remotas. 
El principio de la conservación de lo antiguo, o de la diacroniza- 
rión de las culiurns sinrrónirar, así atisbado, llevara a planteaniienios 
más profundos durante la época del Iluniiiiisiiio, bajo el estimulo de 
problemas de un interks universal. hlientras tanto es aplicado a un caso 
particular por A. Kircher quien, en su gran obra "Oedipur Argyptincus" 
(1652-1654) intenta un vasto bosquejo de las relaciones históricas entre 
las religiones. Aparte las de  los pueblos occidentales? Kircher toma en 
consideración también las de Japón, China y México y, en base a ana- 
logias obtenidas por medio de una aplicacióli muy arbitraria del método 
comparativo, llega a la conclusión de que la idolatria de todas las na- 
ciones procede del antiguo Egipto, desde donde se difundió mediante 
la influencia y la colaboración del Demonio. Es en verdad singular el 
connubio de un rnétodo comparativo, que llega a ser casi histórico-cul- 
rural, con la vieja idea del olvido de la religión primitiva por influencia 
del Demonio, es decir, la tesis degenerativa propia de la Pacrístics y de 
ia Escolástica. No debemos sin embargo extrañarnos, pues la tesis de- 
generativa se halla necesariamente presupuesta por toda concepción 
cristiana ortodoxa acerca de los origenes de  la cultura humana y, más 
particularmente. acerca del origen de la religión: por este niotivo la 
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veremos persistir en épocas mucho más cercanas a nosotros y reaparecer, 
en nuestro propio siglo, con las teorías de Lang y de Schmidt, quienes 
postulan el mnnnteismo como la forma más antigua de religión y su 
sucesiva degeneración en el animismo y otras formas "inferiores" de 
religiosidad. 
Con Hobbes el principio básico del momento histórico de la Etno- 
logía (la diacroniaación de las culturas sincrónicas) sc universaliza. El 
filósofo inglés ataca la idea aristotélica de que la sociabilidad es propia 
de la naturaleza humana e intenta demostrar que la sociedad no nace 
con el  nombre (es decir, no es connatural con él), sino que es un inven- 
to  posterior del hombre mismn: la necesidad y la conciencia de su fuerza 
hacen que el hombre, en su estado nntural (que es asocial), luche con 
sus semejantes para apropiarse de todo lo que puede; en conscmencia 
el estado de la humanidad, haciendo abstracción de las condiciones 
impuestas por la sociedad, es el hel lu~n mnuiu?n r o ~ t r n  o ~ ~ ~ ñ e s , .  Para 
demostrar esta tesis, que de por si es un producto de la pura especula- 
ción, Hobbes apela a un argumento de tipicn mrte etnológico-histórico: 
que sea así lo  sabemos, dice, por lo que vemos en nuestros antepasados 
bárbaros y en los salunjes. A pesar de que en todo el planteamiento el 
momento histórico se halle subordinado al especulativo, y exista en fun- 
ción de éste, la argumentación en sí es interesante: en primer lugar 
porque veiiios aparecer en ella la aplicación consciente de un principio 
que desde la antigüedad había sido casi completamente olvidado; en 
segundo lugar, por la aplicación de la diacronización de lo sincrónico 
a la humanidad considerada como un todo; finalmente, por la reapari- 
ción de la tesis de la barbarie originaria, abandonada desde la Antigüe- 
dad, y qiie será desarrollada ainpliamente en épocas posteriores, tanto 
por obra del Iluminismo, coino por las corrientes evolucionistas del 
Siglo XIX. 
Es sabido que la expresión "Iluminismo" no indica de ningu- 
na manera un sistema filosófico de carácter unitario. Bajo este 
rótulo se halla comprendida casi toda la gama de las tendencias 
filosóficas, del Materialismo y Sensismo al Idealismo, pasando por 
el Empirismo y el Racionalismo en sentido estricto. Sin embargo, al  
decir "Iluminismo", no se quiere tan s j lo  utilizar un término didáctico 
para designar las corrientes de pensamiento que se desarrollaron du- 
rante el s. XVIII; se quiere destacar también el fondo común a todas 
las filosofías de la época, es decir al enipleo de la Razón, la razón abs- 
tracta, como medio esencial para conocer la verdad. Todas las filosofías 
que se desarrollan durante la época iluminista están embebidas de racio- 
nalismo, tomando esta expresión en su sentido más amplio. El interés 
racional hacia la naturaleza, propio de la Edad Cartesiana, se hace ex- 
tensivo a las creaciones del espíritu, Política, Religión, Economía, etc. 
Pero la razón cartesiana se demuestra impotente para asimilar el mundo 
de los hechos humanos, y lo rechaza. Se comienza entonces por negar 
la Historiografía como ciencia, es decir como conocimiento causal y 
universal; juntamente con la Historiografía, también la Historia como 
acaecer es despojada de todo valor. Irracional y absurda, la Historia 
del Iluminismo n o  es sino el desesperante devenir de los errores huma- 
nos que han precedido al triunfo de la Razón. Y la Razón, colocada 
finalmente en el trono que le corresponde por derecho, penetra e ilu- 
mina el mundo de la Historia, regido por la Tradición y la Fe; y Fe 
y Tradición son enjuiciadas y condenadas, como culpables de haber 
hetho complicado y tortuoso el camino de la humanidad. Descartes 
habia comenzado por negar, en nombre de la razón, la licitud y el valor 
de la autoridad en lo referente a la solución del problema ontológico; 
el Iluminismo no se conforma con ello y somete a la duda y al ataque 
racional la totalidad del mundo del espíritu: las costumbres, las institu- 
ciones, las leyes, la estructura social. Es así que la  polémica cartesiana 
con la ciencia tradicional se universaliza y se eleva a polémica con la 
tradición toda, que es también la polémica de la surgiente burguesía 
con la nobleza conservadora. 
La polémica iluminista y burguesa en contra de la Historia coma 
tradición debe realizarse, paradójicamente, sobre bases historiográficas. 
Por eilo, de esta polémica histórico-antihistórica surgen enfoques de 
gran interés para una más cabal comprensión del devenir humano. En 
primer lugar, el valor que comienza a atribuirse a los aspectos económi- 
cos y sociales del presente por par te  de la mentalidad burguesa, hace 
que la Historiografia vaya toinando en cuenta, juntamente con la acción 
de las figuras "providenciales" de reyes y ministros, las fuerzas anónimas 
de la economía y las fuerzas sociales en general. En segundo lugar, se 
abandona definitivamente la idea medieval de la Historia como una 
serie de ciclos, de caídas y recuperaciones, y se la considera como un 
único proceso de desarrollo encaminado hacia el Siglo de las Luces. El 
devenir de la humanidad es visto, por lo tanto, como el desarrollo uni- 
lineal de un complejo de instituciones que desemboca finalmente en 
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la "Civilización" por excelencia, es decir, la cultura del s. XVIII. Hay 
que observar, sin embargo, que en la concepción de La Historia no cabe 
en absoluto la idea de una evolución, pues ésta es considerada negati- 
vamente, como un encadenamiento absurdo de  errores, que no implica 
ningún progreso efectivo; y la etapa última y definitiva de todo el pro- 
ceso, lejos de ser el fruto de una integración progresiva de errores y 
aciertos, es el producto de una "iluminación". La idea de una evolución 
progresiva se desarrollará, en cierto sentido, al margen del Iluminismo, 
y será el producto de la unión fecunda de la idea cristiana del progreso 
paulatino de la humanidad caída bajo la guía de la Providencia, con la 
tesis iluminista del desarrollo uni l iea l  de la cultura humana. 
Interés negativo hacia la Historia, ataque a todo lo  tradicional (en 
especial a las instituciones políticas absolutistas y al Catolicismo), con- 
cepto de la Historia Universal como devenir unilineai; todo esto llevaba 
necesariamente a una actualización del probleina de los orígenes, pro- 
blema que el enfoque cristiano medieval había vaciado de su verdadcro 
interés, reduciéndolo a la simple racionalización dogmática de un mito. 
En la solución de los Orígenes los Iluministas buscan una explicación 
genérica de la tradición para desvalorizarla; los católicos, por su parte, 
la lógica profunda de la misma con el fin de defenderla. Ambas tenden- 
cias se mueren en un ambiente intelectual racionalista y critico, que 
exige para el estudio de la historia más antigua Irn método que supere 
la pura especulación: la comparación de los bárbaros entre si y con los 
civilizados, modernos y atitiguos, se ofrecerá a los estudiosos como un 
procedimiento fidedigno. Por este motivo, si bien el rnomcnto pura- 
mente especulativo de la Etnología sobrevive aun durante toda la época 
iluminista (y sobrevivirá hasta casi la actualidad) lo vemos integrarse 
cada vez más con el heutistico-coinparativo, para dar origen e incre- 
mento al inornento histórico. Es interesante observar que, dentro del 
momento especulativo, se mueven, por lo general, los filósofos, dentro 
de1 histórico los eruditos; pero, aun en los primeros, se va haciendo 
coinún la tendencia a comparar sus reconstrucciones especiilativas acerca 
de los orígenes de  las instituciones con los rasgos objetivos de las cultu- 
ras bárbaras. 
Estas iban conociéndose cada Yez más, tanto en extensión como en 
profundidad. Durante los siglos XVII y XVIl l  los materiales etnográ- 
ficos accesibles a los estudiosos aumentan sin cesar y despiertan un 
interés cada vez mayor, que constituye a su vez un estimulo para la 
recolección de nuevos niateriales. La época de las grandes exploraciones 
cn Oceania trae al  tapete un sinnúmero de datos novedosos con los re- 
i latos de Tasman, Dampier, Anson, Byron, Cook, Boungainville, La 
Perouse, y de una verdadera pléyade de viajeros y narradores menores. 
Por tierra, se reanuda la exploración de1 Oriente: Tavernier y Chardin 
visitan Persia, Pallas Siberia, Niebuhr Arabia .El continente Africa- 
no va saliendo poco a poco del niisterio que envuelve sus regiones 
centrales, con Bosman, quien explura la Guinea, Colberg cl Senegal, 
Levaillant la  Colonia del Cabo. Importantísima es la contribución de 
los miaiorieros en América y en Asia, quienes, por sii ci~ltura y por la 
larga convivencia con los aborigenes, están en condiciones óptimas para 
penetrar su estilo de  vida y coleccionar noticias fidedignas y detalladas. 
Las obras más conocidas de Lafitau en Canadá, de Sánchez-Labrador, 
Dobrizhofer y Anchieta en América Meridional, de Ricci, Samedo, Ger- 
billon y Aymot en China y en Mongolia. no son sino un pequeño mues- 
trario de la actividad de los infatigables sacerdotes. 
En base a este importante conjunto de noticias, nacen las prinieras 
recopilaciones etnográficas de carácter mundial, como la "Historia de 
los diferentes pueblos del ntundo" (1761) y el "Dicciunario universal 
histórico y critico de las costumbres, leyes" (122) de Follet; las 
"Ceremonias y costumbre> de todos los pucblos dcl mundo" de Bernard, 
aparecido entre 1723 y 1739. Los abundantes datos acerca de las lenguas 
indigenas son recapitulados en la nionumental obra de Hemás, "Catá- 
logo de las lenguas conocidas con las noticias de su afinidad". 
Mientras va acumulándose la materia prima indispensable para el  
desarrollo de la Etnología histórica, el  prob!ema de los orígenes conti- 
núa siendo enfrentado por medio de la especulación pura, que se trenza 
en interniinables discusiones acerca de un punto fundamental de la 
polémica iluminista: el  origen y el desarrollo de la religión. Desde un 
coniienzo se perfilan dos tendencias bien diferenciadas: la carólico-tra- 
dicionnlirtn y la nnticntólico-ilumi?~is~n; el antagonismo de las tesis sos- 
tenidas por una y otra no significa, sin eiiibargo, oposición en el plan- 
teamiento del problema, ya que la primera se halla fuertemente influida 
por el racionalismo iluminista, quien lleva a los católicos, por así 
decir, a combatir en su propio campo. 
La posición católica se halla, corno e7 natural, fuertemente atada al 
riognia y a la defensa de  las estructuras políticas tradicionales. En sus 
representantes existe la tendencia general 2 buscar en la naturaleza mis- 
ma del hombre la explicación de sus diferentes costumbres, que se habrían 
originado a partir de una etapa coinún de salvajismo. En cuanto a la 
esencia de  este salvajismo, las opiniones de los autores ortodoxos se 
hallan divididas: algunos lo representan como una época de simple 
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cendientes de Seth, hasta el Diluvio; como consecuencia de éste, pere- 
cieron los desceudientes de Cain, lo que implica que el origen de la 
idolatría postdiluvial no puede atribuirse a ellos (como algunos autores 
hahian supuesto) sino a los descendientes de Cham. Su forma originaria 
fue verosímilmente el culto al Sol que, desde Egipto, se difundió por el 
mundo entero; luego el culto de los astros y de los animales y, final- 
inente, el de los hombres. Siinilares a las ideas de Banier son las de  J. 
B. Vico, para quien la historia de la humanidad comienza después del 
Diluvio, a raiz del cual todos los pueblos, menos el hebreo, cayeron e n  
el salvajismo. Pero de él nos ocuparemos más adelante, cuando trate- 
mni el momento histórico de la Etnología iluminista. 
A la linea no católica pertenece Hume, con su típica tesis del salva- 
jismo originario. En su "Historia natural de la religión" (1745) sostiene 
que la religión inicial del hombre fue el politeísmo. Si iiiiranius rii sen- 
tido in\erso el progreso natural del pensamiento humano -dice- es 
claro quc la muchedumbre ignorante dehió cnmenzar por formarse una 
idea grosera y baja de los poderes sobrenaturales, antes de que pudiera 
elevarse a concebir un ser perfecto, que ha dispuesto el orden de la 
naturaleza, es decir, el Dios del monoteísmo. La teoría de que el espíritu 
humano se eleva por grados de lo  inferior a lo superior, aleja a Hume 
de la tesis de la Ilumiriación y hace de él uno de los precursores del 
evolucionismo histórico y etnológico. En la misnia línea evolucionista 
sc halla Condorcet, cuyo "Boiquejn de un esquema histórico de los pro- 
gresos del espíritu humano" (1795) hace alcanzar su máxima expresión 
al momento especulativo de la Etnología del Iluminismo. Condorcet 
traza los rasgos esenciales del progreso de la cultura desde la barbarie 
primitiva, a través de la cría de los animales y de la agricultiira, hasta 
la escritura alfahética y la Civilización; su csquema será retomado por 
la Etnología evolucionista del s. XIX y constituirá el armazón de todas 
sus construcciones. 
El Barón d'Holbach se mueve dentro de la tesis típicamente ilu- 
ininista de la absurdidad de la Historia. Durante la época de la barbarie 
primitiva los hombres habrían llegado espontáneamente a la creencia 
en los espíritus, ya que, en su ignorancia, no conocían las causas de los 
fenómenos naturales y los atribuían por lo tanto a seres personales e 
invisibles. En base a esta ignorancia, la ambición de los sacerdotes 
rrnhajó para erigir en sistema el conjunto de las falsas creencias. Si nos 
remontamos a los orígenes, dice d'Holbach, vemos que siempre la igno- 
rancia y el  miedo han cerado a los dioses (Sistema de la Naturaleza, 
1770). 
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Contrario a la idea de  labarbarie primordial es Voltaire, quien 
rjcmplifica de manera exceleilte la tendencia deista de la Etnología 
especulativa: durante la época primitiva la religión habría sido un 
inonoteísmo iinperfecto, procedente de  un monoteísmo originario. El 
régimen político de vida en aldeas, característico de esta primera época, 
habría inducido a pensar en un principio del bien, opuesto a otro del 
mal, con el f in de explicar las calariiidades públicas, que se producían 
periódicamente, alternándose con períodos de prosperidad. En la debi- 
lidad humana hay que buscar, por lo tanto, la causa del politeisino. Es 
interesante n o t a  la tentativa de Voltaire de integrar el aspecto social y 
político de la cultuo con la religión, y su afirmación de que el rneca- 
nismo social es el motor que determina el devenir de ésta. La idea de 
la religion coino producto del pensaniiento colectivo será retomada, a 
fines del siglo pasado, por la escuela sociologista francesa, de la que 
Voltaire puede considerarse, por lo tanto, un precursor. 
Si consideramos criticnmcntc las cuatro posiciones fuiidanientales 
del momento especulativo de la Etnologia durante el Siglo de las Luces 
frcnte al probleiria de los orígenes de la cultura, y las comparamos con 
10 que se había hecho basta entonces, se ve claramente que dichas posi- 
ciones no aportan nada nuevo al conocimiento. N o  son sino variantes 
sobre las dos soluciones fundamentales que se han ido ofreciendo desde 
la antigüedad: la doctrina d e  las tres.edades y la de la barbarie pri- 
mitiva. La especularión pura revela finalinentc su impotencia, taiito para 
romper los esquemas tratados por el pensainiento niítico y por los 
primeros críticos dc bstc, coiiio también para enriquecer efectivamente 
estos esquemas abstractos con hechos concretos y verdaderamente his- 
túricos. El hecho es que el mecanismo especulativo empleado para so- 
lucionar el problema de los orígenes se concreta siempre en una reduc- 
ción por sustracción; y los criterios mediante los cuales se realiza -dicha 
sustracción se hallan fatalmente determinados por juicios de valor, que 
tienen sus raíces en las concepciones (ambas miticas) de la Historia 
como elevación o como caída. El estado presente de la humanidad se 
considera como una mezcla de bien y de mal, bien y inal cuya discriini- 
nación varia en base a las categorías axiológicas que se apliquen. Ahora 
bien, si en base a una concepción optimista de la Historia se procede a 
sustraer a este presente lo  que se considera lo bueno, se proyecta,en los 
orígenes todo lo malo, y se llega entonces a la tesis de un ciclo histórico 
que arranca de la barbarie primitiva; si, en base a una concepción pesi- 
mista, se sustrae todo lo malo, se llega a la idea de un ciclo que comien- 
za con una Edad de Oro. Y la tesis cristiana de  la Revelación, la Caida, 
y la Gracia, no es sino la yuxtaposición de Los dos ciclos, determinada 
por la necesidad dogmática de injertar en la historia humana un segun- 
do punto de atranque, un segundo comienzo, representado por la Reve- 
lación de Cristo. 
Es claro que tampoco el  Iluminismo, a pesar de todo su interés 
hacia el problema de los orígenes, podia superar el círculo vicioso 
rrazado por las consecuencias lógicas de los postulados de los que partia 
la especulación acerca de dicho problema. N i  tampoco podia triinsfor- 
mar los esquemas abstractos del más antiguo devenir humano (lo único 
que esta especulación podia brindar) en una verdadera historia, a menos 
de no recurrir a la fantasía, para poner un poco de carne sobre estos ári- 
dos esqueletos; a la fantasía o a algún método apto pata penetrar la histo- 
ria de la humanidad bárbara, con la objetividad científica que pedía la 
tendencia racionalista propia de la época. Y este método no podia pro- 
ceder sino de la integración del momento especulativo con el mo- 
mento heuristico que llevaba necesariamente al redescubrimiento y 
a la puesta en valor del momento histórico. Toda la positividad 
de la Etnnlogía del Iluminismo está justamente en su esfuerzo pa- 
ra integrar el momento heorístico y el especulativo del estudio de 
los bárbaros en una síntesis que trascienda finalmente el mito y se vuel- 
va Historia: la historia de la humanidad harbárica, peldaño necesario 
para llegar a la histnria de la humanidad civil. 
El débil hilo metodológico de la diacronización de las culturas bár- 
baras para injertarlas en la historia general de la Humanidad, es reto- 
mado por de la Créquioiere en su obra "La conformidad de las costum- 
bres de los indios oticntales con la de los jiidíos y de los otros pueblos 
orientales", aparecida en 1704. Encontramos en ella la aplicación del 
método diacrónico a un problema particular (el del origen hebreo de 
los bárbaros) que ya fuera abordado durante el s. XVII. Pero la obra 
de la Ct6rjuiiiii-re ofrece una interesante novedad: por primera vez, 
después de Platón y Aristóteles, el principio de la diacronización de lar 
culturas sincrónicas es eiiunciado dc manera general y teórica. El autor 
declara renunciar al estudio de las religiones de los  Hindúes, por ser 
demasiado absurdas, pero quiere comparar las costumbres de ellos " .  . . 
siendo Cierto si uno debe encontrar algunos vestigios de la anti- 
güedad, '&s~$ramente entre los menos civilizados. . .". En verdad, dos 
años antes el método diacrónico había sido enunciado, aunque más 
confusamente, por el erudito Touriiemine, con respccto a la interpreta- 
ción de las fábulas: "Para juzgar acerca de lo  que es verosímil es nece- 
sario cuidarse ~iiucho de juzgar en relación a nucstros tiempos. Las rer- 
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dadrras reglas a las que deben compararse las fábulas son las costumbres 
de los salvajes de América y las aventuras de los mercaderes que han 
c>>scubierto paises desconocidos" (Mémoires de Trévoux, 1702). 
El iniciador de la Etnología histórica sobre bases comparati~as es 
e1 Padre Lafitau, n~isionero jesiiita. El titulo mismo de su obra "Cos- 
tuiiibres de los salvajes americanos comparadas a los usos de  los 
ros tiempos" (1724) es, ya de por sí, un enunciado metodológico. En 
ella ya se plantea claramente la cuestión fundamental que condiciona 
las comparaciones etnológicas a distancia, en el espacio y en el tiempo, 
es decir la posibilidad de la  convergencia, o invento independiente, 
frente al de la difusión, u origen histórico común: "No solamente los 
pueblos que se denominan bárbaros tienen una religión, sino que esta 
religión tiene relación de tan gran conformidad con las de los primeros 
tiempos, con las que se denominan Orgías de Baco y de la Madre de  
los Dioses, los misterios de Isis y Osiris, que se percibe en seguida que 
esta semejanza depende de los mismos principios y de los mismos fun- 
dainentos". Pero, si bien Lafitau sostiene que las necesidades comunes 
de la naturaleza humana pueden determinar la identidad de ciertas cos- 
tumbres, se ocupa también de discriniinar de este tipo de afinidad el 
que procede de las relaciones históricas: "Hahia prácticas de religión, 
de obsemanzas legales que eran comunes a todos los pueblos, que los 
Gentiles tuvieron tanto como los Judios; pero los Judíos tuvieron una 
infinidad de costumbres particulares y detalladas que los que serían de 
su linaje habrían conservado mejor de lo  que lo hicieron los Ainerica- 
nos". Es claro que si vertemos a una forma teorética este pensamiento, 
nos encontramos frente al "Criterio de Forma" de la Escuela Histórico- 
cultural: las tendencias y las necesidades comunes de la naturaleza bu- 
mana son suficientes para explicar las "conformidades" culturiles de  
carácter general, pero tan sólo el parentesco y el préstamo pueden ex- 
plicar las semejanzas de ritos o costumbres individualizadiis por un 
conjunto de detalles peculiares. 
Las amplias posibilidades del iiiétodu diacrónico comparativo son 
vislumbradas por Lafitau con toda claridad: "Creo que si los antiguos 
autores me han dado luces para apoyar algunas de mis conjeturas 
felices acerca de los salvajes, las costumbres de los salvajes me han 
brindado luces para entender inás IBcilmente y explicar muchas cosas 
que no se hallan en los antiguos autores". En otra parte de su obra, apli- 
cando un criterio del todo aiiálugo al de cantidad de  tiraebner, afirma 
que las analogías entre las religiones de los salvajes y las de los cris- 
tianos son tan nuinerosas como para hacer suponer que todo lo esencial 
haya sido sacado de un mismo fondo común; este patriinonio religioso, 
básico para toda la humanidad, procedería de la Revelación primitiva. 
Si bien el connubio entre un tema bíblico con un inétodo que quiere 
ser objetivo no es inuy feliz, este mismo error induce a Lafitau a vis- 
lumbrar todo el alcance del método diacrónico y a enunciar lar posibi- 
lidades que ofrece para penetrar en la historia de lor tiempos más 
remotos: "El estudio que yo he hecho de la mitología pagana nie ha 
hecho remontar mucho más allá de los tienipos de Moisés, para aplicar 
a nuestros padres Adán y Eva lo que Huet aplica a Moisés y Sephora". 
Un año después de la publicación de la obra de Lafitau aparece 
la primera edición de los "Principios de una Ciencia Nueva", de Juan 
Bautista Vico (1725). El significado de esta obra dentro de la historia 
del pensamiento etnológico es sin precedentes. Desgraciadamente Vico, 
aun en lo que se refiere a la Etnología. ventiló ideas tan por encima de 
las posibilidades de comprensión de su tien~po, que su influencia sobre 
los contemporáneos fue muy escasa. Tan sólo hoy podemos penetrar a 
fondo la profundidad de sus planteamientos relativos al estudio de los 
bárbaros, que aun siguen circulando en la problemática superior de la 
Etnologia. 
Un análisis completo del pensamiento viquiano con respecto a la 
problemática etnológica, no cabe en la econoniía del presente trabajo. 
Pero nos es iniposible no explayarnos sobre Vico un poco más de lo 
que henios hecho con respecto a los autores considerados precedente- 
mente; la ripida exposición de los puntos más salientes justificará la 
excepción. 
Dentro de las partes de la "Ciencia Nueva" que más especifica- 
mente interesan a la Etnología pueden considerarse tres aspectos: uno, 
puramente especulativo, que se traduce en la reconstrucción sobre bases 
especulativas de la histotia más antigua de la humanidad; un segundo, 
metodológico, que consiste en el conjunto de los procedimientos y nié- 
todos destinados a aclarar la que Vico denomina, con bella expresión, 
"Historia de los Tiempos Oscuros"; finalmente, un aspecto general, 
que incluye la valorización filosófica de la historia de las edades bár- 
baras de la humanidad. Cuál es la importancia que Vico atribuye a 
esta historia se desprende del hecho, por él mismo declarado, de que el 
estudio de la civilización barbárica constituye casi todo el cuerpo de 
su obra. Hay que notar, sin embargo, que la predilección de Vico,hacia 
las sociedadesprimitivas no nace de hechos de carácter etnográfico, sino 
de sus estudios de Derecho Romana primitivo, del culto de la Arqueo- 
logia, propio de la cultura italiana de su época, de la lectura de Lucre- 
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cio, y en general, de sus inquietudes acerca de la época barbárica de la 
historia del. mundo cl&sico. Más iinportnntc aún, a este respecto, es el 
antagonismo de Vico hacia el Cartesianismo, dirigido hacia las formas 
de pensainicnto univerralinaiites, propio de las ciencias exactas y natura- 
les, al que él opone un pensamiento individualizante, es decir histórico. 
Es así que inientras el Cartesianismo se aparta de la Historia, Vico, por 
el contrario se siente empujado a profundizar esa porción de la historia 
donde más fuerte se halla el sentido de la historicidad; y en contra de 
la razón cartesiana, que proyecta la estructura mental del hombre con- 
temporáneo en los tiempos inás remotos, Vico se esfuerza por investigar 
ia oposición del sentimiento y del pensamiento propios del mundo civil 
con los del mundo barhárico. 
1.a reconstrucción especulativa de la historia inás antigua de la 
humanidad, tal como nos la ofrece Vico, no tiene especial interés. Toda 
ella sc mucve en la línea católica y deja traslucir la  búsqueda afanosa 
de un acuerdo entre la idea del salvajismo primitivo y el dogma de la 
Revetdción originaria. Lo único verdaderamente notable es la poderosa 
iantasia del filósofo napolitano, que llega a transformar en un auténtico 
poenia épico lo que en otros autores es tan sólo un árido esquema inte- 
lectualista. En el año 1656 de la Creación se desencadena el Dili~vio; los 
hijos de PÍoé se separan. La estirpe de Abraham continúa la línea his- 
tórica de la huiiianidad vinculada a Dios, mientras los demás descen- 
dientes de Sem, Cham y Japhet caen en el estado ferino. "Bestioni" 
estúpidos y feroces, vagan por In ticrra; sus cuerpos, revolcados en el 
estiércol y en el orín, crecen hasta hacerse monstruosos y gigantescos, 
de la misma manera en que la tierra engorda y se robustece con el 
abono. Cien años dura el estado ferino para los Semitas y doscientos 
para los descendientes de Cham y Japhet. Luego la tierra, secándose de 
la humedad del Diluvio, emana exhalaciones que producen los rayos: 
". . .el  cielo finalmente fulguró, tronó con rayos y truenos espantosos. . . 
Alli unos pocos gigantes. . . que estaban desparramados por lo\ bosques 
ubicados en lo alto de los montes, . . .espantados y aturdidos por el 
gran efecto del que desconocían la causa, levantaron la mirada y vieron 
el cielo. Y porque en tal caso la naturaleza de la mente humana lleva 
consigo que ella atribuya al efecto su causa, . . .se i i i~a~iriaron ser el  
cielo un gran cuerpo animado, que por tal aspecto llamaron "Júpiter", 
el primer dios dc las gentes dicha, 'nidyores'. . .". De tal manera se 
despierta en los "bestioni" la conciencia de Dios, por lo que se vuelven 
honihres. Comienza de esta manera la "Edad de  los Dioses", caracteri- 
zada en lo social por las monarquías familiares. En su transcurso se 
constituye el  panteón de las divinidades mayores; el culto y la educación 
familiar desarrollan el espiritu y dominan la carne; el tamaño de los 
"bestioni" se reduce a lo normal y se abre asi ia "Edad Heroica". 
El singular relato viquiano de la prehistoria no debe escandalirar- 
110s. A peszr de sus raíces miticas, biblicas o de otras fuentes, se halla 
plenamente en el espiritu de la época; con respecto a otras narraciones 
del mismo género, tiene además el mérito de esforzarse por racionalizar 
la secuencia de los acontecimientos, y de incluir elementos explicativos 
valiosisimor; el origen mítico de la religión, por ejemplo, será retomado 
en el siglo XIX por la escuela mitológica de la naturaleza. El "poema" 
viquiano solicita, además, en su apoyo toda una metodologia altamente 
constructiva. Vico tiene plena conciencia del esfuerzo que se necesita 
para " . . .descender de nuestras naturalezas refinadas a aquéllas del todo 
feroces e inmancs, las que nos es imposible imaginar y tan sólo, con 
gran esfuerzo, nos es consentido entender. . .". Critica las opiniones 
optimistas acerca de la más remota antigüedad, caracteristicas del pen- 
samiento del Iluminismo deísta, y afirnia que tan sólo la ignorancia 
permite interpretar las costumbres antiquísimas con la idea de hallarlas 
semejantes a las actuales, o mejores que éstas. Niega todo ~zalor a las 
tradiciones de los diterentes pueblos acerca de su historia primitiva y 
afirma que constituyen otros tantos "ldolo rribrrs" en el sentido baco- 
niano. 
Todos estos aportes criticas al estudio de los "Tiempos Oscuros" 
representan un esfuerzo gigantesco, que no tiene precedentes, ni halla 
equivalentes en su época. Vico quiere arrancar los velos que las explica- 
ciones intelectualistas del Iluminisnio tendian sobre el estudio y la inter 
pretación de las culturas bárbaras; no quiere tan sólo describir el desa- 
rrollo de los origenes, sino e?z/enderlo, mediante un acercamiento espiri- 
tual a la vida primitiva. Esta "revivencia" de lo primitivo recién volve- 
r i  a plantearse (y de manera menqs integral, si bien más profunda) en 
el movimiento roniántico y en el Idealismo. 
Al lado de  la que poden~os denominar una "metodologia negati- 
va", Vico desarroIía un conjunto de reglas y principios que superan 
ampliamente, en cantidad y calidad, al  pensamiento de Lafitau y que, 
aun trascendiendo a veces el campo habitual de la Etnología, deben 
integrar una metodologia acabada de esta ciencia, tal como moderna- 
mente se la entiende. El principio fundamental de la diacronización de 
lo sincrónico es enunciado con toda claridad y ejemplificado con 
abundancia. Las indios americanos, aterrados por los est~mpidos 
de los arcabuces de los europeos, hacen de  éstos unos dioses; se trata, 
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Vico sostiene, anticipando en más de un siglo los modernos estudios 
iiiitogrificos, que el mito no es ficción ni alegoría, iiiio historia ver- 
dadera, historia de acontecimientos y de cosas imaginadas o reales. De 
ahi que constituya la ciencia misma de los pueblos primitivos, a través 
de la cual es posible captar el sentidu de sus instituciones y rastrear sus 
divisiones sociales, luchas, viajes, descubrimientos. etc. Rccién después 
de un siglo la Escuela de Tuhinga, nacida del pensamiento romántico 
e idealista, podrá volver u alcanzar una interpretación del mito de pro- 
fundidad análoga a la de Vico. 
La tercera parte del aporte de Vico al pensamiento etnológicn no 
pudría ser cxpuesta y entendida cabalmente sin una comprensión total 
del pensamientu filosófico de este autor, Mencionamos tan sólo que la 
Edad Ferina no es postulada por el filósofo italiano como una abstrac- 
ción, punto de partida intelectualista para un desarrollo racionalista de 
la Historia, sino como historia individualizada; no ya como proyección 
abstracra rri el pasado de un estado teórico, de categorías íilosóficas 
eternas, sino como iiidividualidad histórica concreta, presupuesto nece- 
sario y fundamento del devenir de la humanidad. La historia de la 
humanidad bárbara, es decir nuestro momento histórico de la Etnologia, 
adquiere, en el pensamiento de Vico, una jerarquia y una conciencia 
de su sentido que aun hoy no ha sido plenamente comprendido y quc 
tan sólo estudios recientísirnos comienzan a aclarar. 
Un pensador de la naturaleza de Vicu iio podía tener murha suerte 
eti pleno intelectiialismo iiuminista; y es vetosimil que la parte etnoló- 
gica de ru pensamiento fuese también poco conocida y aun menos com- 
prendida. Los rucesivos trabajos realbados en base al método diacró- 
ilico se moeven más en la linea de Lafitau, cuya influencia en los estu- 
dios etnol6gicos de la época fue sin duda muclio mayor que la del filó- 
sofo iiapolitano. La simiente arrojada por el jesuita francks encontró un 
terreno fertilisiiuo en la polémica iluminista acerca del problema de los 
orígenes. Desde mediados del s. XVIII la diacronización de lo sincró- 
nico se ve aplicada, tanto para aclarar la historia más antigua de aspectos 
particulares de la cultura (especialmente de la religión y de las institu- 
ciones sociales), como para bosquejar la historia de la cultura humana 
como un todo que deviene; naturalmente. este devenir, siguiendo los 
cánones de la concepción iluiiii~iista de la Historia, es concebido como 
unilineal y único para toda la humanidad. 
La reronstrucción de la historia mas antigua de la religión, sobre 
la base de las religiones bárbaras, es intentada por De Brosses en su 
obra "Acerca del culto de los dioses fetiches y paralelismo de la antigua 
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de Egipto con la religión actual de Nigricia" (1760). El pro- 
blema particular que ocupa a De Brossrs es trascendido ampliamente 
en la poatulación de loa principios que lo guian en su investigación: 
"No es en posibilidades que hay que estudiar el hombre, aino en el 
hombre mismo; no se trata de imaginar lo que él pudo o tuvo que hacer, 
sino de considerar lo que hace". Exponiendo su teoría general de la 
religión asienta con toda claridad el principio de diacronirnción; afirma 
que todas las naciones, ron escepción del pueblo hebreo, han conocido 
una época de barbarie, debido a que, como castigo de sus culpas, sc 
extinguiú en ellas el recuerdo de la Revelación divina. "Una parte de 
las nacioner han quedado hasta hoy e n  este estado informe, las otras 
han salido de é l .  . . Para saber lo que se practicaba en ésta5 no hay sino 
mirar lo que ocurre actualmente en aquéllas y, en general, no hay 
método mejor para desgarrar los vclos de las kpocas poca conocidas 
de la humanidad quc el de observar si aun no llega a nuestros ojos una 
parte de e!los, algunos casos aproximadamente parecidos". 
Los resiiltados alcanzados por De Brosses mediante la aplicación 
del método diacrónico nu son hoy en dia dignos de consideración. Ls 
csducidad de sus ideas, coino de otras muchas que se apoyarán en las 
mismas estriicturas de pensamiento, se debe a varias causas. En primer 
lugar el emdito francés iuelve a introducir de contrabando una línea 
de cvoluciGn religiosa construida sohre bases cspecularivas, es decir 
partiendo de ese "¡u que k 6 i u  podido u debido ~ e r "  por él mismo 
criticado: es así quc postula conio religión primitiva g común a toda 
la humanidad, el  fetichismo, determinado por el miedo. al que habría 
seguido lz astrolatria y luego otras formas de religión cada vez menos 
imperfecta?, sin ofrecer ningún argumento histórico en favor de este 
desarrollo. En argundo lugar, acepta la idea básica ilurninista de un 
devenir uniforme de la humanidad: de ahí que del ferichismo, común a 
codos los homhres con excepción de los Hebreos, habría evolucionado 
en todas partes la astrolatria, y así sucesivamente. En tercer Iiigar, in- 
troduce juicios axiológicos, estrechamentc vinculados con la tesis cató. 
lica de una lenta evolución de la humanidad como preparación para la 
segunda Revelación: a partir del fetichismo, determinado por el miedo, 
el espíritu habría evolucionado " . .por grados, de lo inferior a lo su- 
perior". Finalmente, es claro que toda la construcción de De Brosses 
Fe halla aprisionada en el dogma católico de la conservación de la Re- 
velación primiriva por parte de los Hebreos. 
El pensan~iento de Dc Brosses es particularniente interesante. En 
él, como yq en la concepción viquiana de los Tiempos Oscuros, ae perci- 
be claramente cómo la idea típicamente iluminista del devenir unilineal, 
vacuo y estéril, de la humanidad, se combina con el optimismo cristiano, 
producirndo el principio de la evolución de la cultura en sentido pro- 
gresivo. Los principios axiológicos y los elementos míticos que están 
en la base tanto de la concepción cristiana como de la iluminista, serán 
los mismos que, mutrrtis mutandis, volveremos a encontrar en la base de 
todos los planteamientos dcl evolucionismo antropologista del s. XIX. 
El fracaso de éstos tiene las mismas causas que el de De Brosses, y el 
esfuerzo para eliminar zxiologia y mitología del pensamiento etnológico 
será justamente la tarea de las corrientes contemporáneas de la etnolo- 
gía historicista. 
En la misma línea de De Brosses se halla Courr de Gebelin. En su 
"Mundo primitivo", editado entre 1773 y 1782, hay una idteresante 
tentativa de justificar psicológicamente la diacroiiización de lo sincróni- 
co: la supervivencia de elementos culturales aislados, o de determinadas 
formas de pensaniiento, a través de  todas las épocas, se debe a las exi- 
gencias y tendencias connaturales del espíritu humano: "Hay por lo 
tanto una cadena que une todo al hombre; no hay iiiás quc conocer el 
hombre de hoy para conocer los de todos los siglos". La unidad psico- 
lógica hásica de la humanidad hace que las lenguas, las artes y las leyes 
primitivas, es decir las manifestaciones cosrretas de las teridencias con- 
naturales del espíritu humano, subsistan en el hombre actual rii medio 
del perfeccionamiento. Es claro que el  planteamiento de Court de Ge- 
bclin tiene mucho en comJn con la teoría de las "ideas elementales" 
de Bastiaa, que será uno de los pilares del evolucionismo unilineal; eri 
ella voIvercmos a encontrar el principio de la unidad psicológica básica 
de la humanidad y la idea de una respuesta uniforme del hombre a 
ciertas necesidades corniineP y fundamentales, respuesta que ocasiona el 
surgú de las ideas elementales y su conservación a través de todos los 
tiempos. 
Lafirau, De Drosses y Court de  Gebelin se limitan a aplicar el 
principio de la diacronización de lo sincrónico a determinados aspectos 
de la cultura. Pero la historiografia del Iluminismo clamaba por una 
historia de las instituciones, historia que requería tomar en considera- 
ciiin el devenir de todos los aspectos de la vida del hombre estudiados 
en su integración natural; esta exigencia del Iluminismo se traduce, por 
l o  tanto, en la aspiración a una historia de la  cultura como un todo. Esta 
arpiración, llevada a la práctica por Voltaire, se va afirmando cada vez 
más en la Hisroriografia y se hace sentir vivamente tarnhién en la Etno- 
logía, desde que ésta comienza a tomar forma como la ciencia que re- 
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dc los filósofns puramente especulativos. Rousseau, por ejemplo, en su 
"Emilio", al trazar una histnria de las creencias religiosas -quc repre- 
senta una combinación ya tipicamcnte romántica entre las tesis de la 
barbarie primitiva y la deista-, sostiene que el politeicmo fue la reli- 
gión más antigua y afirma que "los marmouset de Laban, los m i t u s  
de los salvajes, los fetiches de los negrus, todas las obras de la naturale- 
za y de los bonibres, han sido las primeras divinidades de los mortales". 
Desde mediados del s. XVlII e1 momento histórico de la Etnologia 
debe considcrarse como definitivamente asentado. Ya no se trata más 
de atisbos geniales, sino de un planteamiento metodológico general que 
re ejerce sobre materiales abundantes y producc obras especializadas. 
Provista de un material descriptivo copioso, de una metudologia defi- 
nida, de una finalidad clara y de enorme interés dentro del pensamiento 
iluminista, !a Etnología histórica ya había nacido co~iio cicncia autónoma 
5 fines del Siglo de las Luces. La fundación en 1799 de la "Société des 
obsrrvatcurs de I'homme" de Paris, debe considerarse como el acta 
oficial de este nacimiento. 
Hemos intentado penetrar el proceso histórico a través del cual la 
Etnvlogia toma forma y conciencia de sí misnia. Hcrnos visto sus oríge- 
nes oscuros y dispersos; asistimos a las tentativas de fusionar e n  una 
sintesis armónica los diferentes momentos lógicos del estudio de los 
hárbaros. Viiiios el predoniinio del momento especulativo cn la Anti- 
güedad y en la Edad Media; el fortalecerse del momento heurísticu al 
abrirse la  Edad Moderna y su integración con el momento especulativo 
durante el Iluminisiiio. El Siglo de las Luces puede agregar a sus apor- 
tes para la  formación del espirim cunteniporáneo, el haber dado origen 
a una ciencia que pcrrnite investigar objetivamente la "Historia de los 
Tiempos Oscuros". En ella se funden y se integran el momento especu- 
lativo y el heurística, en una síntesis que es liistotia, tanto en lo relativo 
a su método como a sus fines. La Etnologia nace en el niarco de las 
ciencias históricas y se presenta como una cicncia especial que tiene por 
objeto los pririieros capítulos del devenir de la hunimidad. 
Y como ciencia especial deiitro de la Histnriografia, la Etnología 
estará vincidada, en su desarrollo posterior, por un lado a la prohlemá- 
tica general de la Historia, por el otro s la que surge dentro y ilcerca 
de la metodologia que le es propia. Tanto la una como la otra se halla- 
rán naturalmente vinniladus al devenir general del pensariiiento filosó. 
iico. Por este motivo, tan sólo a través de la integración del pensamiento 
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etnoliigico con el deijenir de la Filosofia, será posible riitender más 
claramente los problemas generalcs y eipeciaies de nuestra ciencia, y el 
valor y el alcance de las soluciones que ptopone; taii súlo tomando con- 
ciencia de la adherencia o no de los principios que están en la base de 
estos soluciones a etapas vitales o superada* del devenir general del 
espíritu, nos será posible entender este valor y este alcance. 
LA ETNOLOG~A DEL IDEALISMO 
El movimiento roiiiántico surge coinn reacción del seiitimiento en 
contra del cientificismo naturalista y de la razón abstracta del Iluminis- 
mo. Al mundo objetivado del racionalismo. el Ronianticismo opone un 
iiiundo subjetivado en la intimidad de la tradición y del arte: a la crítica 
y al rechazo de la tradiaón y de lo antiguo, el esfuerzo diligente para 
penetrar y entender todo aquello que, de una 11 otra manera, ha sido 
patrimooiu de la humanidad. Y los hechos humanos comienzan a valo- 
rarse, no ya a raíz de su cotejo con los principios eternos estab!ecidos 
por r~iedio de la razón abstracta, siiio que, previamente a todo juicio 
axiológico, se intenta comprenderlos a través del sentimiento. Cuando 
lus ferinentos de la critica kaiitiana se encuentran con la tumultuosa 
corriente del "Sftlrn, und Drang", la comprensión sentimental se trans- 
forma en la  hiisquedn de uiia racionalidad más profunda en la tradición, 
a través de la valorización racional del sujeto pensante. El hombre deja 
de ser un objeto, alinradn Indiferentemente junto coi, los otros. para 
volverse el foco de la concepción del mundo; y entonces la racianaliza- 
ción del roinantidsiiio se concreta en un poderoro movitniento filosófico 
-el Idealismo- qiie culmina en la figura señera de J. G. P. Hegel. 
El fuerte matiz antropnlógico dc la filusofia idealista y romántica 
trae consign la valorizaciún de la Historia, entendida como expresihn 
concreta del devenir del espíritu humano. La "Ciencia Nueva", tal 
coino In anticipara genialmente Vicn. se vuelve la reina de las ciencias. 
El filósofo italiano había establecido el principio de que el hoinhre sólo 
puede conecer lo que él mismo hace, y había declarado conocible tan 
sólo el mundo del hombrc, es decir el mundo de la Historia; el Idealismo 
lleva esta posición a sus consecuencias niás profundas, afirmando que 
existe lo que se conoce y tan sólo en cuanto se conoce, e5 decir en cuan- 
to  es humano; lo que lieva finalmeiite a afirmar que el mundo no existe 
en si, sino tan súlu en cuanto es concepción del mundo, es decir en 
cuanto es creación del Espíritu; y que el conocimiento de la realidad no 
es sino el nutoconocimiento del Espíritu, que sehace consciente de si 
mismo, plegándose sobre si y recordando las etapas que ha superado cn 
su devenir y cuya integración dialéctica constituye su presente. 
Naturalmente, la Historia que el Idealisino valora no es de ninguna 
manera la iluminista. La jdea de una Historia en la que toda i d e a d e  
evolución, de desarrollu, qucda extraña, es incotnpatible con el pensa- 
miento idealista, que, justamente en el desarrollo encuentra el verdadero 
sentido de la Historia. El problema del devenir, plari~eado de manera 
intelectualista y analítica, no tiene ningún interés en una posición espi- 
ritual, como la idealista, para la cual el conocimiento es, ante todo, 
comprensión histórica, es decir integración del pasado con cl presente; 
y cualquier posición que niegue la participación del pasado en la fortna- 
dón  del presente es rechazada de lleno, acusada de colocar a la Historia 
frente a la razón abstracta como un cadáver frente al anatomista. 
La comprensión, base de la Historiografia romántica e idealista, se 
proyecta también sobre la Historia de los Tiempos Oscuros y sobre el 
problema de los orígenes, a los que el Iluminisnio tambifn habia en- 
frentado de manera analítica e intelectualista. Asi, por ejemplo, el abo- 
carse al estudio de la Historia de las Rcligiones, Herder, LessinR y los 
mienibros de la Escuela de Tubinga, no se esfuerzan tanto en recons- 
truir objetivamente el origen y el más antigua desarrollo del inundo 
religioso, sino más bien se propoiien comprender, revivir. la posición 
del espíritu primitivo frente a la religión. La pregunta jcuáles fueron 
la religión, el arte y la sociedad primitiva? es integrada con otra: ;cómo 
vivió, cómo sintió, el primitivo su religión, sil arte o sus instituciones 
sociales? U n  planteamiento de esta naturaleza implica, por supuesto, 
la superación de todo juicio axiológico abstracto frente a los hechos 
del pasado: la religión deja de scr el invento de astutos sacerdotes, la 
monarquía la imposición de tiranos sombríos. "Cada piieblo tiene su 
religión, que valc tanto como las otras" dice Lessing en su "La educa- 
ción divina de la humanidad" (1780) y Herder, en su "Ideas sobre 
filosofía de la Historia de la Humanidad" (1781-91) se aplica en deter. 
minar el rol de los diferentes pueblos en la historia grneral del hombre, 
afirmando que, para birri comprender a ésta, no hay que desdeñar a 
ninguna n~ción. 
Naturiilinentc, el hecho de apartarse de los juicios axiológicos ba- 
sados en un abstracto debe scr, no implica para el Idealismo un tosco 
rclativismo. La Historiografia idealista es europocéntrica: la actualidad 
existencia1 del occidente es la suma y la heredera de la Historia. Pero 
el espiritu humanu tiene su  realidad profunda en su devenir de rodas 
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baros y de ru papel en la historia del espiritu e, inclusive, el prinirr 
planteamiento de una base teorética del principio de diacronización de 
lo sincrónico. En su " Peiioinenología del Espíritu" -relato de la ex- 
periencia a través de la cual pasa la Conciencia desde el conociniiento 
ingenuo a1 filosófic-, Hegel considera en prinier lugar el momento 
de la simple Conciencia, proceso cognoscitivo que, enfrenttíridose con 
un murido de hechos, los examina para saber lo que es verdadero acerca 
de ellos. En u11 segundo niomento, la Conciencia se eleva a Autocon- 
ciencia, visión del mundv que considera al  objeto como expresión de 
si mismo. La tercera etapa es la de la Razón: para écta los objetos 
exirten conio expresión impersonal de las idras, pero cl Yo considera 
el inundo como idéntico, en principio, a su propia constitución. En el 
cuarto nioniento, el del Espíritu, el mundo consiste no sólo rii mi 
verdad universalmente vilida, sino en nii verdad conciente, según lo  
expresa el  orden social al que pertenece una Humanidad de cuya vida 
participo. Ahora bien, según Hegrl, la priniera etapa de la Autocon- 
ciencia está representada por el individualisriiu ingenuo del nirío y del 
s',lunjc. A cada yo, el otro yo aparece como un intruso y de ahi que el 
estado de Autoronciencia imperfecta :ea la guerra; pero el estado 
de guerra es rsrncialnicnte autodeitriictivo y coino tal, irracional 
y transitorio; por lo taiito, da lugar rápidamente a otras etapas de la 
Autoconciencia. Es evidente la adliesión de Hegel a la teoría de la bar- 
barie primitiva, del "bellunr omuiuril corztra ut,rnesX, de Hobbes; peto 
es evidente tamhién que supera la concepción puramente intelectualista 
de la barbarie primitiva y ve en ella su necesidad Iiistórica de monien- 
to superado, pero al misnio tienipo necesario, en su integración del 
devenir general de la Conciencia. Es tal vez la primera tentativa, después 
de Vico, de abordar el espiritu de Id barbaric desde ad~i i fro;  integrindolo 
en la racionalidad del derenir del Espiritu. 
En LB etapa de la Autoconciencia y en las de la Razón y del Espiritu, 
las manifestacioncs de estos !momentos no son mis individuales. sino 
sociales. EL yo se encarna en una serie de Gestalten. que son sociedades, 
naciones, etapas de cultura, niovimicntos de pensamiento. Ahora bien, 
desde nuestro punto de vista etnológico es interesante notar que, para 
Hegel, lar relaciones cronológicas que existen entre estas Gertalteri (ya 
que cada una de ellas es, en cierto sentido, el antecedente lógico y 
cronológico de la -que le sigue) IZO excluyen rrr co~zternporaneidad. Las 
Gerialterr de la ~utoconciencia y de la Razón son contemporáneos con 
las del Espiritu; es decir, exiatrn determinadas formas de individualidad 
que se hallan en ciertos tipos de sociedad y que, por lo tanto, aparecen 
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más sintbtica de Tylor, demuestra que la foriiiulación plena del con- 
cepto de cultura, curiiu integración de todas las actividades espirituales 
del hombre, es más bien un frutu del Idealismo que del pensamiento 
positivista. 
Que Klemm se vincula más directamente con Hegel ijue con lo 
sociología comtidiia, lo comprueba su esquema de la evolución de la 
cultura, pues las tres etapas que en ella figuran, el salvajismo, la 
domesticidad y la libertad constituyen una clisim triada dialéctica y 
corresponden en todo, a las que Hegel había enunciado en su "Filosofia 
del Dereclio". En la primera etapa jurídica, el salvaje merodea, mrc- 
ciendo de tierra y de aniindes doniésticos y sin autoridad politica, 
pues la familia representa la única forma de organización social; en la 
segunda etapa, las familias se agrupan en tribus gobernadas por jefes 
de derecho divino y el hombre desarrolla la escritura, inicia el pastoreo 
y el cultivo; la tercera etapa es la de la libertad, cuando los pueblvs 
sacuden el dominio de loa jefes y sacerdotes y alcanzan la posibilidad 
de desarrollar su mente. Tanto para Hegel como para Klemm, los Ger- 
manos son el ejemplo más destacado de la erapa de In libertad. La 
concepci6n de la Historia cnmo progresiva conquista de la libertad tam- 
bién es expuesta por IIegel en su "Filnsofia de la Historia", a propósito 
del devenir del Estado: "La priiiiera forma es aqiiella en la que la totali- 
dad del Estado se halla aún involuciorddii; la scgunda es aqiiélla en la 
que. . . los individuos se hallan más libres; la tercera, firialinentc, es aqué- 
lla en la cual los individuos tienen su autonomia". La adherencia entre 
Klemm y Hegel no podria ser mis evidente; como para Hegel, también 
parra el etnólogn idealista la historia del mundo es el progreso de la 
conciencia de la libertad; y para ambos esta libertad se alcanza plena- 
mente con la entrada de los pueblos germánicos en la liistoria. 
El caso de Kleriirii es aisiado. Tan sólo podríamos considerar sus vin- 
culaciones ideológicas con la eacuela de Tubinga, en los aspectos etno- 
lógicos que ésta puede haber tenido. En realidad, e1 Idealismo toma 
coiikactos con la Etnología yd en época de plena reacciúli antihegeliana, 
cuando las Ciencias del Espiritu deben defender a todo trance su auto- 
nomía de la irrupción de las corrientes naturalistas. Un ejemplo de este 
contacto es e1 "Archivo para la pricologin de los pueblos y para la 
ciencia del lenguaje", fundada en 1860 por Lrrarus y Steinthai, revista 
que uiuere a los pocos años de su aparición. En ella los autores se pro- 
ponían defender la autonomia del "Espíritu del Pueblo" (Volkgeist) 
en contra de la psicologia iridividualista del antihegeliano Herbart. 
Mayor suerte tuvo el Materialismo Histúrico, robusto retoño del Hege 
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lismo, 1x10 ya plegado al Naturalismo imperantr En general, podcmos 
decir que la influencia del Idealismo sobre el pcnsainiento etnológico 
fue profunda, pero poco vistost, pues se ejerció principalmente por 
caminos indirectos; éstos, como se deiiiostrará en un próximo trabajo, 
fueron principalmente el Positivismo y la uniún del Materialismo con 
la denominada "izquierda lirgeliana". En realidad, el momento histó- 
rico de la Etnología cruza, por así decir, por debajo de IL corriente 
idealista; al aparecer nuevamente, como consecuencia de un renovado 
interés de la cultura occidental hacia los bárbaros y hacia la Historia 
de los Tiempos O~curos, recibirá de inmediato el impacto del Natura- 
lismo doiiiinante, y correrá el riesgo de ser absorbido por uria ciencia 
imtural, que habia ido desarrollándosc silen~.iosamente drirantc cl siglo 
XVIII, que ostentaba un nombre antiguo y prestigioso: la Antropología. 
Coino ya vimos, la Etnología se constituye como ciencia histórica. 
Inmediatamente después de su forinacidn, plena del entusiasiiio ingenuo 
propio de ia mocedad, se dió a ampliar s i l  campo de trabajo en uda 
inedida que no correspondia a sus posibilidades reales. Su mismo pro- 
g r a m  básico -es decir la inserción de los pueblos y de las ciilturas 
bárharas en una liistoria general de la humanidad-, podía cstar plena- 
mente justificada en ceoria, pero no contaba con un equipo conceptual 
y nietodológico suficientcmente afinado; sin contar con que los inate- 
riales no eran aun ni abundantes ni completos, y no siempre podían 
considerarse dcl todo fidedignos. Aparte de estos inconvenientes, el 
iiiomento especulativo de la Etnologia aún iio habia sido absorbido 
satisfactoriamente por el mornento histórico e integrado por él; por 
esta razón, los relatos de la Historiii de los Tiempos Oscuros eran a 
iiienudo construidos en base a apriorismos intelectualistas o miticos. 
Coiiio pudo verse en rnuclios de Íos autores dcl período iluminista, exa- 
minados en el capitulo anterior, el principio de la diucrunización de lo 
sincrónico servía niás para hrindar un aparato erudito a esqucnyas conce- 
bidos sohre bases cspeculativas, que pata construir una verdadera histo- 
ria objetiva de la cultura Iiumana o de F ~ I S  aspectos particulares. 
A todos los mencionados defectos, que se traducen en la práctica 
en el abuso de analogías superficiales, de generalizaciones atrevidas y de 
hipótesis y teorías endebles, los etnólogos van agregando rápidamente 
otros. Entusiasmados par el interés que sus estudios hahian despertado 
en las manifestaciones cpigonales del pensamiento iluminista, se atribu- 
yen también el estudio de las razas. Esto se debía especialmente a la 
confusión que se habia establecido acerca del término "raza", ocasiona- 
da por su aplicación arbitraria a grupos lingüisticos; asi aparecen las 
denominaciones de raza gernránicn, rozd mi4 raza semíti~a, etc. Y ,  como 
consecuencia dc esta confusión conceptual, también la lingüística es 
considerada como parte de la Etnologia, sin que se discrimine oportuna- 
mente, y a posteriori, las reiaaones entre grupos cuiturales y grupos 
lirigiiísticos. 
Las pretensiunes fagocitarias de la nueva ciencia se hallan muy 
bien resumidas en el programa de las dos principales sociedades etnu- 
lógicas que se constituyeron durante la primera mirad del 's. XIX. En 
la "Socirlí d'Ethnologie de Parir", fundada en 1839, fue considerado 
corno campo propio de la etnología "Estudiar de manera conveniente 
la organización fisica, el carácter intelectual y moral, las lenguas y tra- 
diciones históricas, para constituir sobre siis verdaderas bases la ciencia 
de la etnologia". Y el  programa originario de la "Sociefé d'Fdhnogrd- 
phir", constitiiída en 1859, arrtija pretensiones aun inás vastas, propo- 
niéndose, prácticarrienre. hacer de la Etnologia el estudio integral de la 
humanidad: el ". . estudio del hombre en sociedad bajo los aspectvs 
físicos e intelectuales; estudio de la constitución fisica, intelecnial y 
moral de pueblos y naciones". 
Todos estos inconvenientes de orden teórico, sumados 2 la escasez 
de los re~ultados positivos conseguidos, hacen crisis como consecuencia 
de los ataques al pensamiento especulativo en general por parte de las 
ciencias naturales, aliadas con las corrientes inaterialista y posirh.ista, 
la Antropología, en su acepción de cie~zciu nafural del hombre, encuen- 
tra un ambiente intelectual propicio para hacer valer sus derechos sobre 
muchos de los temas que los etnóltigos consideraban como suyos; y 
para pasar luego al aiaque y conquistar tanto terreno a expensas de la 
Btnologia que, aun hoy, el limite entre las dos ciencias no se halla 
definido sobre la base de un acuerdo total. 
;De dónde surgia la Antropología como ciencia natural? El término 
Aritropologia fue introducido por el Iiurnanisn~o a coniienzos del s. XVI, 
y fue utilizado para designar una ciencia cuyos objetos eran el cuerpo 
y el alina del hombre. Se empleó en aquel entonces dentro de la termi- 
nología filosófica para designar la parte de la ~netafisicü especial -ubi- 
cada didácticamente entre la Cosniologia y la Teología-, que trataba 
especialmente del hombre. Aparece por primera vez en uiia obra de 
Hundt, publicada en 1506, luego en el titulo de la obra del humanista 
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Capello " L ' A n t r o p o l ~ ~ i a ,  o v u e ~ o  ragionamento della natirra umana". 
Pocteriorrnen~e. el término fue usado por Melanchton cn sus crirsos 
ocadémicos, y Coclen y Casman lo introdiijeron definitivamente en la 
literatura. El matiz escolástico del concepto humanista d e  aotropologia 
--vinculado al de filosofía romo ciencia universal- se percibe clara- 
mente en el ordenamiento de Iri obra de Casman "~rychologia anthro- 
polosicir, ~ i v e  de humana doctrina" en Is crial, a 13 parte propiamente 
filosófica, psicológica, del tratado, va agregada una "Somatotomia", 
o estudio del cuerpo huiiiano. 
Con el progreso de las ciencias naturales, que sigue a la edad carte- 
siana, la Filosofía se retira al mundo del sobresensible y abandona a 
ellas cl estudio de lo sensible. Como consecuencia de esta tendenaa 
general, la Antrnpologia se divide rii una "Psicología", que queda en la 
Filosofía, y una Anaroinia y Fisiologia, que se agregan a la Medicina y 
que, más tarde, se incorporan a la Zoología. A pesar de la clara dife- 
renciación conceptual, tanto los filósofos como los naturalistas y anato- 
mictas biguieron usando. cada uno por su parte, el antiguo término 
"Antropología", por lo que éste vino a adquirir un doble sentido: 
iiiientras por un lado se designaba con él a la cicncia que trata de la 
parte espiritual del hombre (el alma), por el otro lado se lo empleaba 
para indicar la ciencia del cuerpo humano; finalrnentc, coino para 
suinentir la confusión que surgía de esta sitionimia, no faltaron auto- 
res que siguieron utilizándolo en su acepción originaria, es decir. la cien. 
cia del hombre como conjunto de alma y cuerpo. 
Con la corriente idealista la "Antropoiogia", en su sentido de 
especialidad dentro de la Filosofia. estuvo en pleno honor; y, como era 
previsible, la quiebra del Idealismo y de su concepción antropocéntrica 
del mundo, ocasiona su desprestigio; la palabra "Antropología" va 
desapareciendo de la terminología filosófica y será necesaria una espera 
de casi un siglo para volvcr a verla aparecer timidaineme en la lid 
filnsófica, asociada con el movio~iento denominado de la Filosofía de 
la Cultura; su sentido será, sin embargo, distinto y 'se hallará despro- 
vista de ese matiz de ciencia individualizante rl~ie la había cara~ierizado 
dcsde sus orígenes. 
Mientras tanto, la Antropología de los naturalistas había seguido 
un camino diferente pues, sobre el niodelo de la Zoología y de la Boti- 
nica, se hizo comparativa y se volvió ciencia de grupos. Una vez alcan- 
zada esta sistematización metodológica y conceptual, le fue fácil hacer 
valer su importancia dentro de las otras ciencias de la naturaleza. I.inne, 
Buffon, Blumenbach, Daubenton, Sommering, Camper y Whiir du- 
riinte el siglo XVIII, y Sandiford, Morron y Carus en el s. XIX, fueron 
sus principales cultores e introdujeron en ella métodos exactos para la 
descripción, comparación y clasificación inorfológica d e  los grupos 
humanos. A pesar de estos progresos, la antropologin de los zoólogos 
quedó encerrada en su órbita naturalis~a y no fue sino 1s ciencia del 
cuerpo humano, aunque no faltaron algunas tentativas -por ejemplo 
la de L i n n é  de asociar a los caracteres inorfologicos, meJiante los 
cuales se diferenciaban los humanos, algunos caracteres psiquicos r 
inclusive rasgos de iiaturulcza cultural. La tendencia a no salir de los 
limites de la niorfologia se hizo particularmente fuerte en Francia e 
Inglaterra, donde la Antropología se dcsigriaba comúnmente como In 
"historia iaatiiral del hombre". 
Asi, mientras la Etnologia se ejercitaba en un vano funambulismu 
de pretensiones e hipótesis, la antropologia naturalista había alcanzado 
un alto grado de perfección, en cuanto poseía una plena conciencia de 
su ohjeto y de sil metodologia. Su métodu cumnparativo, la objetividad 
de sus resultados, el desarrollo de técnicas exactas pilra el rclevamiento 
p Is comparación de los caracteres morfológicos del hoinbre le daban 
la apariencia de una gran seriedad p exactitud. Se comenzó a ver en ella 
la verdadera "ciencia cirniifica" del hombre. Su sistematización de las 
razas, realizada desde un punto de vista puramente morfolbgico, hizo 
que los ciiltores de la Etnología se vieran poco a poco rechazados de 
este campo y mirados como aficionados incompetentes. Luego de esta 
primera victoria, la Antropología, en estrecha conexión con las currientcs 
naturalistas de la Filosofía, no cesa de roer el campo propio de la Etno- 
logía para intentar, finalniente, fagocitarla y reducirla al rango de una 
de sus subdivisiones. 
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